Ormai da lungo tempo Titus Burckhardt 
viene considerato, insieme a Eliade e a 
Guénon, uno dei maestri indiscussi della 
tradizione spiritualista. Dopo La chiave 
spirituale dell'astrologia musulmana, ap- 
parso in questa stessa collana, si propone 
ora ai lettori la raccolta di saggi de La ma- 
schera sacra, dove, tra la varietà e la sin- 
golarità degli argomenti trattati, è indivi- 
duabile un grande tema centrale dell’ope- 
ra di Burckhardt, ben riassunto da un bra- 
no dell'ultimo saggio: « Chiedete alla 
scienza tradizionale: che cosa è l’uomo? 
Essa vi risponderà con metafore — le nar- 
razioni bibliche e coraniche della creazio- 
ne di Adamo — che si sarebbe tentati di re- 
spingere come mitologia desueta, se non 
si intuisse che tali storie implicano una 
profonda visione dell'uomo, troppo pro- 
fonda per essere racchiusa in definizioni 
razionali. E il primo dato che ne ricavia- 
mo è che l'uomo ha una causa unica, la 
quale si situa al di là di tutte le contingen- 
ze, è che la sua esistenza sulla terra ha un 
senso. Questo senso — 0 questa visione 
dell’uomo — non ha nulla a che fare con 
una scienza empirica: non lo si potrebbe 
ricostruire partendo dall'esperienza e dal 
ragionamento, poiché esso concerne l’'uo- 
mo non sotto il rapporto della sua esisten- 
za spaziale e temporale, ma “sotto il rap- 
porto dell'eternità” ». 
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LA MASCHERA SACRA 


La maschera è una delle forme più diffuse e 
più antiche dell’arte sacra: ben conosciuta dalle 
popolazioni cosiddette « primitive », rintraccia» 
bile anche presso le civiltà più evolute, come 
quella indiana o giapponese. L’unica eccezione 
è costituita dalle civiltà ricollegate al monotei- 
smo semitico, sebbene la maschera sia soprav- 
vissuta nel folklore dei popoli cristiani e di al- 
cuni popoli musulmani," mantenendo talvolta in- 
tatto il proprio patrimonio simbolico;” ed è pro- 
prio la tenace sopravvivenza di quest’ultimo, ad 
onta di qualsivoglia « evoluzione » culturale, a 
fornire indirettamente la prova dell’originario 
valore sacrale della maschera. 

Dal punto di vista del Cristianesimo, come 
del Giudaismo e dell’Islam, l’utilizzo rituale del- 
la maschera doveva necessariamente apparire co- 
me una forma d’idolatria. Esso si ricollega, in 
realtà, non tanto all’idolatria quanto al « poli- 
teismo », volendo significare con questo termi- 
ne non il paganesimo bensì una « visione » spi- 
rituale del mondo che comporta una personifi- 
cazione spontanea delle funzioni cosmiche, sen- 
za peraltro ignorare la natura una ed infinita del- 
la Realtà suprema. 

Una tale visione implica un concetto di « per- 
sona » alquanto diverso da quello proprio alla 
prospettiva monoteistica, concetto deducibile 
dallo stesso termine « persona »: sappiamo in- 
fatti che nel teatro antico, nato dal teatro sacro 
dei Misteri, questo termine designava al con- 
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tempo la maschera ed il ruolo. Ora, la maschera 
esprime necessariamente non una individualità 
— la cui rappresentazione non necessiterebbe di 
alcuna maschera — ma un tipo, dunque una real- 
tà atemporale, cosmica o divina. La « persona » 
s’identifica così con la funzione, e quest’ultima 
è a sua volta una delle molteplici maschere del- 
la Divinità, la cui natura infinita resta imper- 
sonale. 

Vi è una gerarchia di funzioni, dunque di 
« persone » divine; ma la loro stessa moltepli- 
cità fa sì che nessuna di esse possa venire con- 
siderata come la « maschera » unica e totale del- 
la Divinità infinita. Quest'ultima può rivestire 
una maschera o un’altra per rivelarsi più diret- 
tamente al suo adoratore, oppure sarà l’adorato- 
te stesso a scegliere una maschera particolare 
come supporto e come via; in ogni caso egli vi 
ritroverà sempre ogni celeste dignità, poiché 
ognuna delle qualità universali contiene in es- 
senza le altre. Questo spiega il carattere appa- 
tentemente ambiguo e mutevole dei pantheon 
antichi.‘ 

L'essenza delle qualità universali è una: è 
ciò che afferma il monoteismo, proclamando l’u- 
nicità della « persona » divina. È come se si ser- 
visse dell'idea della persona — la sola che un 
politeismo, dimentico dell’assoluto, potesse an- 
cora cogliere — per affermare l’unità dell’Essen- 
za. D'altra parte, il monoteismo dovette fare una 
distinzione fra la persona e le sue diverse fun- 
zioni o qualità: distinzione d’altronde evidente, 
in quanto simile a quella che esiste fra il sogget- 
to umano e le sue facoltà. È d’altra parte vero 
che la divinità personale si coglie sempre attra- 
verso l’una o l’altra delle sue qualità, le quali 
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talvolta si distinguono e si escludono sul piano 
della loro manifestazione; esse non si rivelano 
mai contemporaneamente nella loro totalità, e 
laddove esse coincidono, nella plenitudine indif- 
ferenziata della loro essenza comune, non vi è 
più « persona »: ciò che è al di là di ogni distin- 
zione, è per ciò stesso al di là della persona. Ma 
la distinzione fra il Dio personale e l’Essenza 
impersonale rientra nell’àmbito dell’esoterismo, 
che si ricollega così alla metafisica soggiacente 
al politeismo tradizionale. In ogni caso, negan- 
do la molteplicità delle « persone », il monotei- 
smo dovette rifiutare anche l’uso rituale della 
maschera. 

Ma torniamo alla maschera sacra come tale. 7 
Essa è innanzi tutto il tramite per una teofania: | 
l’individualità di chi la indossa non si limita ad. | 
annullarsi davanti al simbolo di cui egli si rive- | 
ste, ma si fonde in esso fino a diventare lo stru- 
mento di una « presenza » sovrumana. L’uso ri- 
tuale della maschera supera infatti di gran lunga 
la semplice raffigurazione: è come se la masche- 
ra, velando il volto o l’« io » esteriore di chi la 
indossa, svelasse al contempo una possibilità in 
lui latente. L'uomo diviene realmente il simbo- 
lo di cui si riveste, e questo presuppone una 
certa plasticità psichica ed un'influenza spiritua- 
le attualizzata dalla forma della maschera. E co- | 
sì si considera generalmente una maschera sacra | 
come un essere dotato di realtà autonoma: la si | 
tratta come se fosse viva, e la si indossa solo | 
dopo aver compiuto particolari riti di purifica- 
zione. #7 

L’uomo, d’altronde; s’identifica spontanea- 
mente col ruolo che interpreta e che gli è stato 
imposto dalle sue origini, dal suo destino e dal 
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suo ambiente sociale: Questo ruolo è una ma- 
 schera, il più delle volte una falsa maschera in 
un mondo fittizio come il nostro, e in ogni caso 
una forma che delimita più che liberare. La ma- 
schera sacra, al contratio, con tutti i gesti e le 
parole che essa comporta pet chi la indossa, of- 
fre subitamente alla «coscienza di sé » una 
« forma » ben più ampia, dunque una occasione 
pet realizzare la « liquidità » di questa coscien- 
za, la sua facoltà di assumere tutte le forme sen- 
za identificarsi con alcuna di esse. 

A questo punto s’impone un’osservazione: 
col termine « maschera » intendiamo innanzi tut- 
to un volto artificiale che copre il volto di chi 
l’indossa; ma in molti casi — nel teatro cinese, ad 
esempio, o presso i Pellerossa — una semplice 
pittura del volto ha la stessa funzione e la stes- 
sa ‘efficacia. Normalmente, la maschera è com- 
pletata da un abbigliamento o da ornamenti che 
coprono tutto il corpo; inoltre, l’uso rituale del- 
la maschera è il più delle volte accompagnato 
dalla danza sacra, i cui gesti simbolici ed il cui 
titmo hanno, come la maschera, lo scopo di at- 
tualizzare una presenza sovrumana. 

La maschera sacra non suggerisce sempre una 
presenza angelica o divina; essa può costituire 
anche l’espressione ed il supporto di una presen- 
za « asurica » o demoniaca, senza che ciò impli- 
chi necessariamente una deviazione; essendo 
questa presenza in sé malefica, può essere do- 
mata da un'influenza superiore e captata per 
Scopi espiatori, come accade in certi riti lamaisti. 
Ricordiamo anche, come esempio ben noto, il 
combattimento del Barong e della strega Rangda 
nel teatro sacro di Bali: il Barorg, che ha la for- 
ma di un leone fantastico ed è comunemente con- 


LA MASCHERA SACRA 15 


siderato come il genio protettore del villaggio, è 
in realtà il leone solare, simbolo della luce divina 
come indicano i suoi ornamenti dorati. Egli de- 
ve affrontare la strega Rargda, personificazione 
delle potenze tenebrose. Entrambe queste ma- 
schere sono i supporti di influenze sottili che si 
comunicano a tutti coloro che partecipano al 
dramma, fra i quali si svolge un reale combatti- 
mento. Ad un cetto momento, dei giovani in 
trance si gettano contro la strega Rargda per 
pugnalarla; ma il potere magico della maschera 
li costringe a rivolgere i loro &riss contro se stes- 
si. Alla fine, il Barong respinge la strega Rangda. 
Quest'ultima è in realtà una forma della dea 
Kali, della potenza divina considerata nella sua 
funzione distruttrice e trasformante, ed è in vir- 
tù di questa natura implicitamente divina della 
maschera che il suo portatore la può assumere 
impunemente. MR, 

La maschera grottesca esiste a molti livelli 
diversi. Essa ha generalmente una virtù « apo- 
tropaica », poiché, svelando la vera natura di 
certe influenze nefaste, le mette in fuga. La ma- 
schera « oggettivizza » delle tendenze o delle 
forze che sono tanto più pericolose quanto più 
restano vaghe ed inconsce; essa mostra il loro 
volto orrido e spregevole al fine di disarmarle.” 
Il suo effetto è dunque psicologico, ma supera 
il piano della psicologia ordinaria in quanto la 
forma stessa della maschera e la sua efficacia 
quasi magica ‘dipendono da una scienza delle 
tendenze cosmiche. 

La maschera « apotropaica » è stata spesso 
trasposta nelle decorazioni scultoree dei templi. 
Quando il suo carattere, al tempo stesso grot- 
tesco e terrificante, è concepito come un aspetto 
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della potenza distruttrice divina, essa viene ad 
essere a sua volta una maschera divina. È così, 
senza alcun dubbio, che si deve interpretare il 
Gorgoneion dei templi greci arcaici; ed è que- 
sto il significato del Kélamukha, la maschera 
composita che orna il fastigio delle nicchie sa- 
cre nell’architettura indù. 

La maschera sacra assume necessariamente le 
sue forme dalla natura; ma non è mai « natura- 
listica », poiché il suo scopo è di suggerire un 
tipo cosmico atemporale. Essa raggiunge que- 
sto scopo sia sottolineando certi tratti essenzia- 
li, sia combinando forme di nature diverse ma 
analoghe fra loro, come forme umane ed ani- 
mali, o queste ultime e forme puramente geo- 
metriche. Il suo linguaggio formale si rivolge 
alla sensibilità emotiva molto meno di quanto 
non si sarebbe tentati di credere: le maschere 
rituali degli Eschimesi, per esempio, quelle de- 
gli Indiani della costa nord-occidentale ameri- 
cana, o quelle di certe tribù negre, non sono 
interpretabili che da coloro i quali ne conoscono 
tutti i riferimenti simbolici. Si potrebbe dire la 
stessa cosa delle maschere del teatro sacro indù: 
la maschera di Krishna, quale viene mostrata 
nell’India meridionale, non è che un mosaico di 
metafore. aa 

Per quanto riguarda le maschere di forma ani-) 
inale) faremo le seguenti osservazioni: l’anima- 
le è in se stesso una maschera di Dio; quello 
che ci guarda col suo volto non è tanto l’indi- 
viduo quanto il genio della specie, il tipo co- 
smico, che corrisponde ad una funzione divina. 
Si potrebbe anche dire che, nell’animale, le di- 
verse potenze o i diversi elementi della natura 
assumono la forma della maschera: l’acqua vie- 
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ne « impersonificata » dal pesce, l’aria dall’uc- 
cello; nel bufalo o nel bisonte la terra si mani- 
festa nel suo aspetto generoso e fertile, nell’or- 
so essa mostra il suo aspetto oscuro. Le poten- 
ze della natura sono infatti funzioni divine. 

In ogni caso, le danze con maschere animali 
possono avere uno scopo pratico: conciliarsi il 
genio della specie della selvaggina. Questa è 
un’azione magica, che può d’altronde integrarsi 
perfettamente in una visione spirituale delle co- 
se. Poiché esistono legami sottili fra l’uomo ed 
il suo ambiente naturale, questi possono essere 
usati come si utilizzano delle condizioni fisiche. 
Ciò che veramente conta, dal punto di vista spi- 
rituale, è la coscienza della gerarchia reale delle 
cose. Certo, l’uso rituale della maschera può de- 
generare in pura e semplice magia, ma questo 
caso è più raro di quanto non si pensi comune- 
mente. 

Presso i Bantù, come presso altri popoli afri- 
cani, la maschera sacra per eccellenza rappre- 
senta l’animale-totem, considerato come l’ante- 
nato della tribù. Non si tratta, evidentemente, 
del progenitore naturale, ma del tipo atempo- 


« antenati » non evocano semplicemente un in- 
dividuo: esse rappresentano il tipo o la funzio- 
ne cosmica di cui l’antenato era la manifesta- 
zione umana. Presso quei popoli in cui la filia- 
zione spirituale coincide praticamente con una 
discendenza ancestrale, l’antenato che è all’ori- 
gine di questa discendenza assume necessaria- 
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mente un ruolo di eroe solare, la cui natura è 
, umana e divina. 
In un certo senso, il sole è la maschera divi- 
{ na per eccellenza. È come una maschera che na- 
| sconde la luce divina, la quale accecherebbe e 
brucerebbe gli esseri terreni se fosse priva di 
veli. Ora, il leone è l’animale solare; e la ma- 
©schera in forma di testa leonina è un’immagine 
del sole. Si ritrova questa stessa maschera appli- 
cata a fontane il cui getto d’acqua simboleggia 
la vita che è originata dal sole. 

L’uso di coprire con una maschera il volto di 
un morto non era una caratteristica esclusiva de- 
gli antichi Egiziani: il senso originario di questa 
usanza doveva però essere il medesimo ovun- 
que. Con la sua forma simbolica — talvolta simi- 
le a quella del sole !° — questa maschera rappre- 
sentava il prototipo spirituale in cui si riteneva 
che il motto dovesse reintegrarsi. Si considera 
generalmente la maschera che copre i volti delle 
mummie egiziane come un ritratto stilizzato del 
defunto; ma ciò è vero solo in parte, benché 
questa maschera divenga realmente, verso la fi- 
ne dell’antico mondo egiziano e per l’influsso 
dell’arte greco-romana, un vero e proprio ritrat- 
to funebre. Prima di questa decadenza, la ma- 
schera non mostra il defunto come egli era, ma 
come sarebbe dovuto diventare: è un volto uma- 
no che si avvicina in qualche modo alla forma 
immutabile e luminosa degli astri. Ora, questa 

maschera svolge un ruolo ben determinato nel- 
\ l’evoluzione postuma dell’anima: secondo la dot- 
\ trina egiziana, la modalità sottile inferiore del- 
l’uomo, quella che gli Ebrei chiamano il « sof- 
fio delle ossa » !! e che si dissolve di norma do- 
| po la morte, può essere trattenuta e fissata dalla 
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forma sacra della mummia. Questa forma — 0 
questa maschera — svolgerà dunque, in rapporto 
a questo insieme di forze sottili diffuse e centri- 
fughe, il ruolo di un principio formale: essa su- 
blimerà questo « soffio » e lo fisserà, facendone 
un legame fra questo mondo e l’anima stessa del 
defunto, un « ponte » attraverso il quale gli in- 
cantesimi e le offerte dei vivi raggiungeranno 
l’anima, e la benedizione del defunto potrà rag- 
giungere i vivi. Questa fissazione del « soffio 
delle ossa », d’altronde, si produce spontanea- 
mente alla morte di un santo, e da questo ha 


origine la virtù specifica delle reliquie. Nell’uo- +— 


mo che ha raggiunto la santità, la modalità psi- 
chica inferiore, o la coscienza corporea, è già 
stata trasformata nel corso della sua esistenza 
terrena: essa è diventata veicolo di una presen- 
za spirituale, che verrà poi fissata alle reliquie 
ed alla tomba del santo. 

È probabile che in origine gli Egiziani consa- 
crassero soltanto le mummie di uomini di alta 
dignità spirituale, poiché non si può trattenere 
senza pericolo la modalità psicofisica di un uo- 
mo, chiunque egli sia. Per tutto il tempo in cui 
il quadro tradizionale restò intatto, questo pe- 
ricolo poteva essere neutralizzato; esso si mani- 
festerà quando uomini di una civiltà affatto di- 
versa, completamente ignari delle realtà sottili, 
infrangeranno i sigilli dei sepolcri. 


La stilizzazione tipica del volto umano si ri- 
trova anche nelle maschere del Né, il teatro ri- 
tuale giapponese, con un intento psicologico e 
spirituale: ogni tipo di maschera mostra una 
certa tendenza dell’anima, messa a nudo in ciò 
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che essa ha di fatale o di generoso; il gioco del- 
le maschere rappresenta così il gioco dei guras, 
delle tendenze cosmiche, nell’anima. 

‘ La differenziazione dei tipi, nel Né, è ottenuta 
con mezzi assai sottili. Più l’espressione di una 
maschera è latente ed immobile, più essa sarà 
vivace nel gioco: ogni gesto dell’attore la farà 
parlare; ogni movimento, con lo scivolare della 
luce sui tratti, rivelerà un nuovo aspetto della 
maschera. È come l’improvvisa visione di una 
profondità, di un abisso dell’anima. 
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NOTE 


1 Specialmente presso i Musulmani di Giava e dell’Afri- 
ca nera. La maschera esiste anche presso i Berberi del Nor- 
dafrica, dove riveste un carattere carnevalesco. 

2 Presso i popoli germanici troviamo la maschera grot- 
tesca — a carattere « apotropaico », usata soprattutto nel cor- 
so. delle mascherate solstiziali — e la maschera magica, come 
Dure la maschera eroica, che esiste anche nel folklore spa- 
gnolo. 

3 Si è fatto derivare persona da personare, « suonare at- 
traverso » — essendo la maschera letteralmente il portavoce 
dell’Essenza cosmica che si manifesta attraverso di essa -, 
ma secondo Littré tale etimologia sarebbe dubbia per ragio- 
ni fonetiche; tuttavia essa conserva, anche in questa circo- 
stanza, un certo valore dal punto di vista delle coincidenze 
significative — le quali non sono, per l’appunto, dei « casi » 
fortuiti — nel senso del wirukta indù. 

4 Pensiamo al fatto che un dio secondario può occasio- 
nalmente « usurpare » il ruolo supremo. 

5 Nell’esoterismo islamico, ad esempio, i molti dèi del 
politeismo vengono spesso fatti corrispondere ad altrettanti 
nomi divini; il paganesimo, o il politeismo nel senso restrit- 
tivo del termine, equivale allora a una confusione fra il 
«nome» e il « nominato ». 

$ Avviene la stessa cosa nella fabbricazione delle ma- 
schere presso la maggior parte dei popoli africani: lo scul- 
tore di una maschera sacra deve sottopotsi a una certa 
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ascesi. Cfr. Jean-Louis Bédouin, Les Masgues (Les Presses 
Universitaires, Paris 1961). h 
"I Le maschere anne degli Irochesi — chiamate 

False Faces, « volti falsi » — sono un esempio ben noto e 
particolarmente significativo della funzione di cui parliamo; 
esse d’altronde ricordano stranamente certe maschere popo- 
lari dell ioni alpestri. 
Sa Che. TT K Coomaraswamy, The Face of Glory, 
e anche il nostro libro Principes et Méthodes de l’Art sacré, 
E; 7 Forse le immagini egizie degli dèi dal corpo umano e 
dalla testa animale derivano dall’uso rituale della maschera. 
Questi dèi corrispondono ad angeli; ora, secondo san Tom- 
maso, i angelo occupa il rango di una specie intera. 

10 GA Jean-Louis Bédouin, op. cit, p. 895. 

11 Cfr. René Guénon, L’Erreur spirite, cap. VII. 
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IL SIMBOLISMO 
DEL GIOCO DEGLI SCACCHI 


Sappiamo che il gioco degli scacchi è origi- 
nario dell’India. È stato trasmesso all’Occiden- 
te medioevale attraverso la mediazione dei Per- 
siani e degli Arabi, come testimonia, fra le al- 
tre, l’espressione « scacco matto » (in tedesco: 
Schachmatt) derivante dal persiano sh4b (« re ») 
e dall’arabo 74t (« egli è morto »). Nel Rinasci- 
mento furono cambiate alcune regole del gioco: 
la « regina»! e i due « alfieri » ? acquistarono 
maggiore mobilità; il gioco divenne da allora più 
astratto e più matematico, e si allontanò dal 
proprio modello concreto, la strategia, senza co- 
munque perdere i tratti essenziali del proprio 
simbolismo. 

Nella posizione iniziale delle figure, l’antico 
modello strategico resta evidente; vi si ricono- 
scono le due armate schierate nell’ordine di bat- 
taglia in uso nell’antico Oriente: le truppe leg- 
gere, rappresentate dai pedoni, formano la pri- 
ma linea, mentre il grosso dell’armata è costi- 
tuito dalle truppe pesanti, i carri da guerra (le 
« torri »), i cavalieri (i « cavalli ») e gli elefanti 
da combattimento (gli « alfieri »); il « re » con 
la sua « dama » o il suo « consigliere » si tiene 
al centro delle truppe. 

La forma della scacchiera corrisponde al tipo 
« classico » di Véstu-mandala, il diagramma che 
costituisce anche il tracciato fondamentale di un 
tempio o di una città. In altra sede * abbiamo 
notato che questo diagramma è simbolo dell’esi- 
stenza, concepita come un « campo d’azione » 
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delle potenze divine. Il combattimento raffigu- 
rato nel gioco degli scacchi rappresenta dunque 
nel suo significato più universale, il combatti. 
mento dei devas con gli asfras, degli « dèi » 
n i « titani È O) deal « angeli » * con i « de- 
oni »: tutti gli altri significati i 
derivati da seed ra 
La più antica descrizione del gioco degli scac- 
chi che sia giunta fino a noi si trova ne Le Pra- 
terie d'Oro dello storico arabo al-Mas‘îdî, vis- 
suto a Bagdad nel IX secolo. Al-Mas‘tidî attri- 
buisce l’invenzione — o la codificazione — del 
gioco ad un re indù chiamato « Balhit », discen- 
dente di « Barahman ». Vi è qui una confusione 
evidente fra una casta, quella dei Brabmari, ed 
una dinastia; ma l’origine brahmanica del gioco 
degli scacchi è dimostrata dal carattere eminen- 
temente sacerdotale del diagramma a 8:X 8 qua- 
drati (ashtdpada). D'altra parte, il simbolismo 
guerriero del gioco si rivolge agli Kshatriyas, la 
casta dei principi e dei nobili, come è del resto 
indicato da al-Mas'tidî quando scrive che gli In- 
dù consideravano il gioco degli scacchi (shatranj 
dal sanscrito caturanga 5) come una « scuola di 
governo e di difesa ». Sembra che il re Balhit 
abbia scritto un libro su questo gioco, di cui 
« fece una sorta di allegoria dei corpi celesti 
come i pianeti e i dodici segni zodiacali consa- 
crando ogni pezzo ad un astro... ». Facciamo no- 
tare che gli Indù considerano otto pianeti: il 
sole, la luna, i cinque pianeti visibili ad occhio 
nudo e Rahu, l’« astro oscuro » delle eclissi;* 
ognuno di questi « pianeti » regola una delle 
otto direzioni dello spazio. « Gli Indiani — con- 
tinua al-Mas‘àdî — attribuiscono un misterioso 
significato al raddoppiamento, vale a dire alla 
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progressione geometrica effettuata sulle caselle 
della scacchiera; essi stabiliscono un rapporto 
fra la causa prima, che domina tutte le sfere e in 
cui tutto termina, e la somma del quadrato delle 
caselle della scacchiera... ». Qui l’autore confon- 
de probabilmente il simbolismo ciclico implicito 
nell’asht4pada con la famosa leggenda secondo 
la quale l’inventore del gioco chiese al monar- 
ca di riempire le caselle della sua scacchiera con 
dei chicchi di grano, ponendo un solo chicco sul- 
la prima casella, due sulla seguente, quattro sul. 
la terza e così via, fino alla 64° casella, ottenen- 
do così 18.446.774.073.709.551.616 chicchi. 
Il simbolismo ciclico della scacchiera, consiste 
nel fatto che essa esprime lo sviluppo dello spa- 
zio secondo la ripetizione pet quattro e pet otto 
delle direzioni principali (4 X 4 X 4 = 8 X 8), 
e che sintetizza, in forma « cristallina », i due 
grandi cicli complementari del sole e della luna: 
il duodenario dello Zodiaco e le 28 case lunari; 
d’altra parte, il numero 64, somma delle caselle 
della scacchiera, è un sottomultiplo del numero 
ciclico fondamentale 25.920, che misura la pre- 
cessione degli equinozi. Abbiamo visto che ogni 
fase di un ciclo, « fissata » nello schema di 8. X 8 
quadrati, è regolata da un astro e simboleggia al 
contempo un aspetto divino personificato da un 
deva: In tal modo questo mandala simboleggia 
nello stesso tempo il cosmo visibile, il mondo 


dello Spirito e la Divinità nei suoi molteplici. 


aspetti. Al-Mas‘fidî ha dunque ragione di af- 
fermare che gli Indiani spiegano « con calco- 
li» fondati sulla scacchiera « il cammino del 
tempo ed i cicli, le influenze superiori che agi- 
scono su questo mondo ed i legami che le colle- 
gano con l’anima umana... ». 
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Il simbolismo ciclico della scacchiera era no- 
to ad Alfonso il Saggio, il celebre trovatore di 
Castiglia che compose nel 1283 i Libros de 
Acedrex, opera che attinge largamente da fon- 
ti orientali Alfonso il Saggio descrive anche 
un'antichissima variante del gioco degli scacchi 
(il « gioco delle quattro stagioni ») che si svol- 
ge tra quattro giocatori, in modo che i pezzi, 
disposti ai quattro angoli della scacchiera, avan: 
zino in un senso rotatorio analogo al cammino 
del sole. I 4 x 8 pezzi devono essere di colore 
verde, rosso, nero e bianco; essi corrispondono 
ai quattro elementi: aria, fuoco, terra ed acqua, 
ed ai quattro « umori » organici. Il movimento 
dei quattro gruppi simboleggia la trasformazio- 
ne ciclica’ Questo gioco, che somiglia strana- 
mente a certi riti e a certe danze « solari » degli 
Indiani dell’America settentrionale, mette in 
evidenza il principio fondamentale della scac- 
chiera. 

La scacchiera può essere considerata come 
uno sviluppo di uno schema composto da quat- 
tro quadrati alternativamente neri e bianchi, e 
costituisce di per sé un zzandala di Shiva, Dio 
nel suo aspetto di « trasformatore »: il ritmo 
quaternario, di cui questo mandala è come la 
« cristallizzazione » spaziale, esprime il princi- 
pio del tempo. I quattro quadrati, disposti in- 
torno ad un centro non-manifestato, simboleg- 
giano le fasi cardinali di ogni ciclo. L’alternanza 
delle caselle bianche e nere, in questo schema 
elementare della scacchiera; ne evidenzia il si- 
gnificato ciclico !! e ne fa l’equivalente rettango- 
lare del simbolo estremo-orientale dello yin- 
yang. È un’immagine del mondo nel suo dua- 
lismo naturale.” 5 


‘integrale, risulta in qualche modo dalla molti- | 
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Se il mondo sensibile, nel suo dispiegamento | 


plicazione delle qualità inerenti allo spazio e di 
quelle del tempo, il Véstu-mandala deriva inve- I 
ce dalla divisione del tempo mediante lo sen | 
zio: ricordiamo a questo proposito la genesi de | 
Vastu-mandala a partire dal ciclo celeste inde- | 
finito, ciclo diviso dagli assi cardinali e poi « cri. 
stallizzato » in una forma rettangolare.! Il man: 
dala è dunque il riflesso inverso della nf. 
principale ia spazio i; del tempo, e in ciò ri 
jede i valore ontologico. 
DIE il nada « tessuto » dalle tre 
qualità fondamentali o gunas, e il mandala rap- 
presenta questa « tessitura » în pod RI 
tico, in conformità con le direzioni cardinali ù È 
lo spazio. L’analogia tra il Vastu-mandala î la 
tessitura è evidenziata dall’alternanza dei colori, 
che ricorda un tessuto il cui ordito e la cui tra- 
ma siano alternativamente apparenti o nascosti. 
L’alternanza del bianco e del néro corrispon- 
de d’altronde ai due aspetti, in linea di principio 
complementari ma in pratica opposti, del fps 
dala: esso è da una parte un Purusha-man a, 
cioè un simbolo dello Spirito universale (PR 
sha) in quanto sintesi immutabile ‘e trasceni “Hi 
te del cosmo; d’altra parte è un simbolo dell’e- 
sistenza (Véstu) considerata come il supPAO 
passivo delle manifestazioni divine. La qua! iv 
geometrica del simbolo esprime lo Spirito; a 
sua estensione puramente quantitativa (esprime 
l’esistenza. Nello stesso modo, la sua immuta- 
bilità ideale è « spirito », la sua fissazione limi- 
tativa è « esistenza » o materia; nella polarità 
considerata, quest’ultima non è la materia Do 
ma, vergine e generosa, ma la meateria secunaa, 
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tenebrosa e caotica, radice del dualismo esisten- 
ziale. Ricordiamo a questo proposito il mito se- 
condo cui il Vdstu-mandala rappresenterebbe 
i) astra, personificazione dell’esistenza bruta: 
: ne Vai sconfitto questo demone, stabi- 
endo le loro « dimore » sul corp disteso della 
loro vittima; essi gli imprimono così la lor 
« forma », ma è lui che li manifesta.!5 È 
Questo doppio senso che caratterizza il Véastu- 
Purusha-mandala, e che si ritrova d’altronde, in 
modo più o meno esplicito, in ogni simbolo ver. 
rà per così dire « attualizzato » dal combatti- 
mento, che il gioco degli scacchi rappresenta 
Questo combattimento, dicevamo, è essenzial- 
mente il conflitto fra devas e astiras che si di 
sputano la scacchiera del mondo, È qui che il 
simbolismo del bianco e del nero, già contenuto 
nell’alternanza delle caselle della scacchiera ac. 
quista tutto il proprio valore: l’armata bianca 
è quella della Luce, l’armata nera quella delle 
tenebre. In un ordine relativo, la battaglia raffi- 
gurata sulla scacchiera rappresenta sia quella di 
de armate terrene, ciascuna delle quali com- 
atte in nome di un principio," sia quella dello 
poro e delle tenebre nell’uomo. Sono, queste 
le due forme di « guerra santa »: la « piccola 
guerra santa » e la « grande guerra santa », se- 
condo un'espressione del Profeta. È da notar 
l’affinità fra il simbolismo del gioco degli sen 
chi ed il tema della Bhagavad.Gità, libro ch 
ugualmente si rivolge agli Kshatriyas ; 
Se si traspone il significato dei diversi i 
del gioco nell’ordine spirituale, il re sarà ici 
re o lo spirito e le altre figure saranno le di 
verse facoltà dell’anima. I loro movimenti co: i 
rispondono d’altronde a differenti modalità di 
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realizzazione delle possibilità cosmiche rappre: 
sentate dalla scacchiera: vi è il movimento as- 
siale delle « torri » o carri da guerra, il movi- 
mento diagonale degli « alfieri » o elefanti, che 
si spostano su caselle di uno stesso colore, ed il 
complesso movimento dei cavalieri. Il movimen- 
to assiale, che « taglia » attraverso i diversi « co- 
lori g, è logico e virile, mentre il movimento 
diagonale corrisponde ad una continuità « esi- 
stenziale », e dunque femminile. Il salto dei ca- 
valieri corrisponde all’intuizione. 
Ciò che più affascina l’uomo di casta nobile | 
e guerriera, è la relazione fra volontà e destino. | 
È precisamente questa relazione che il gioco de- | 
gli scacchi illustra, in quanto le sue concatena- ) 
zioni restano sempre intelligibili senza essere i 
limitate nelle loro variazioni. Alfonso il Saggio, | 
nel suo libro sul gioco degli scacchi, racconta 
che un te dell’India volle sapere se il mondo 
obbedisce all'intelligenza o alla fortuna. Due 
saggi, suoi consiglieri, diedero risposte contra- 
stanti e, per provare le rispettive tesi, uno di 
loro prese come esempio il gioco degli scacchi, 
dove l’intelligenza prevale sul caso, mentre l’al. 
tro portò l’esempio dei dadi, immagine della fa- 
talità.” Ugualmente; al-Mas‘àidî scrive che il re 
Balhit, il quale sembra abbia codificato il gio- 
co degli scacchi, preferì quest’ultimo al nerd, 
un gioco d’azzardo, poiché nel primo « l’intelli- 
genza trionfa sempre sull’ignoranza ». 
Ad ogni fase del gioco, il giocatore è libero 
di scegliere fra più possibilità; ma ogni mossa 
comporta una serie di conseguenze ineluttabili: 
la necessità delimiterà sempre più la libera scel- 
ta, facendo sì che il termine del gioco non rap- 
presenti il frutto del caso, bensì il risultato di 
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leggi rigorose. 

‘È qui che si rivela non soltanto la relazione 
fra volontà e destino, ma anche quella fra liber- 
tà e conoscenza: salvo una svista dell’avversa- 
tio, il giocatore mantiene la propria libertà d’a- 
zione nella misura in cui le sue decisioni coinci- 
dono con la natura stessa del gioco, cioè con le 
possibilità che esso implica. Detto in altro mo- 
do, la libertà d’azione va in questo caso di pari 
passo con la preveggenza e con la conoscenza 
delle possibilità; l'impulso cieco, di contro, per 
quanto in un primo momento possa apparire li- 
bero e spontaneo, si rivela a conti fatti come 
una non-libertà. 

L’« arte regia » consiste nel governare il mon- 
do, esteriore o interiore, in conformità con le 
leggi che gli sono proprie. Quest’arte presuppone 
la sapienza, che è conoscenza delle possibilità; 
ora, tutte le possibilità sono contenute in ma- 
niera sintetica nello Spirito universale e divino. 
La vera sapienza è l’identificazione più o meno 
perfetta con lo Spirito (Purusha), simboleggiato 
dalla qualità geometrica '* della scacchiera, « si- 
gillo » dell’unità essenziale delle possibilità co- 
smiche. Lo Spirito è la Verità: nella Verità l’uo- 
mo è libero, fuori di essa è schiavo del destino. 
Questo è l'insegnamento del gioco degli scacchi. 
Lo Kshatriya che ad esso si dedica non trova 
solo un passatempo, un mezzo per sublimare la 

sua passione guerriera e la sua sete d’avventura, 
ma anche, in rapporto alla sua capacità intellet- 
tuale, un supporto speculativo, una via che con- 
duce dall’azione alla contemplazione. 
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NOTE 


1 Nel gioco degli scacchi orientali, questo pezzo non è 
una « regina », ma un « consigliere » 0 « ministro » del re 
(in arabo mudabbi o wazir, in persiano fersan o fars). Il 
nome di « regina », negli scacchi occidentali, sarebbe dovu- 
to a una confusione fra il termine persiano fersar, divenuto 
alferza in castigliano, e l’antico francese fierce o fierge per 
« vegine ». Comunque sia, l'attribuzione di un ruolo di tan- 
to rilievo alla « dama » del re corrisponde bene alla menta: 
lità cavalleresca. È d’altronde significativo che il gioco degli 
scacchi sia stato trasmesso all'Occidente dalla corrente ara- 
bo-persiana, che fece da tramite anche all’araldica e. alle 
principali regole della cavalleria. 

2 Questo pezzo era in origine un elefante (in arabo, 4/- 
fil) che trasportava una. torre fortificata. La rappresentazio- 
ne schematica di una testa d’elefante, in alcuni manoscritti 
medioevali, poté esser presa per la cuffia di un «giullare » 
[fou è appunto il nome che l’« alfiere» ha in francese, 
N.d.T.] o per una mitra: in inglese il pezzo è detto bishop, 
« vescovo »; in tedesco viene chiamato Liufer, « corridore » 
o «esploratore ». 

3 Cfr. il nostro articolo La Génèse du Temple hindou, 
in «Etudes Traditionnelles », ott.-nov. e dic. 1953. 

4 I devas della mitologia indù sono analoghi agli angeli 
delle tradizioni monoteiste; è noto che ogni angelo cotri- 
sponde a una funzione divina. 

5 La parola caturanga [« quattro membri », N.d.T.] de- 
signa l’esercito indù tradizionale, composto di quattro 41- 
gas: elefanti, cavalli, carri, soldati. 

$ La cosmologia indù tiene sempre conto del principio 
d’inversione e di eccezione, che discende dal carattere « am- 
biguo » della manifestazione: la natura degli astri è lumi- 
nosa, ma, siccome gli astri non sono la Luce stessa, bisogna 
che vi sia anche un astro oscuro. i 

© Certi testi buddhisti descrivono l’universo come una 

tavola di 8 X 8 riquadri, fissati per mezzo di corde d'oro; 
questi riquadri corrispondono ai 64 kalpas. del Buddhismo 
(cfr. Saddharma Pundarika, Burnouf, Lotus de la bonne 
Loi, p. 148). Nel Ramdyana, la città inespugnabile degli dèi, 
Ayodhya, è descritta come un quadrato avente otto compar- 
ti su ciascun lato. Menzioniamo pure, nella tradizione cine- 
se, i 64 segni derivanti dagli 8 trigrammi commentati nell’]- 
King. Questi 64 segni sono generalmente disposti in manie- 
ra tale che corrispondono alle otto regioni dello spazio. Pu- 
te qui, dunque, ritroviamo l’idea di una divisione quaterna- 
ria e ottonaria dello spazio, che riassume tutti gli aspetti 
dell’universo. 
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8 Nel 1254, san Luigi aveva vietato ai suoi sudditi il gio- 
co degli scacchi a causa delle passioni che esso poteva scate- 
nare, accompagnandosi abitualmente anche all’uso dei dadi. 

9 Questa variante del gioco degli scacchi è descritta nel 
Bhawishya Purana. Alfonso il Saggio parla anche di un 
«grande gioco degli scacchi » che viene giocato su una ta- 
vola di 12 X 12 caselle, dove i pezzi rappresentano degli 
animali mitologici; egli lo attribuisce ai sapienti dell’India. 

10 Dato che la scacchiera cinese, pure originaria dell’In- 
dia, non comporta l’alternanza dei due colori, bisogna cre- 
dere che questo elemento provenga dalla Persia; esso resta 
fedele al primitivo simbolismo della scacchiera. 

11 Essa ne fa anche un simbolo dell’analogia inversa; la 
primavera e l'autunno, il mattino e la sera sono d’altronde 
inversamente analoghi. In via generale, l’alternanza del bian- 
co e del nero corrisponde al ritmo del dì e della notte, del- 
la vita e della morte, della manifestazione e del riassorbi- 
mento del non-manifestato. 

12 Per questa ragione, il tipo del VAstu-mandala a casel- 
le dispari non è potuto servire come scacchiera: il « campo 
di battaglia » che questa rappresenta non può avere un cen- 
tro manifesto, perché tale centro dovrebbe situarsi simboli- 
camente al di fuori delle opposizioni. 

13 Cfr. il nostro articolo Le Temple, corps de l’Homme 
divin, in « Etudes Traditionnelles », giugno 1951. 

14 Cfr. René Guénon, Le Symbolisme de la Croix. 

15 Il mandala di 8 x 8 quadrati è anche detto Mandéka, 
«la rana», che allude alla Grande Rana (maba-mandika) 
che sostiene tutto l'universo ed è il simbolo della materia 
indifferenziata e oscura. 

1é In una guerra santa, è possibile che ciascuno dei due 
avversari possa legittimamente considerarsi il protagonista 
della lotta della Luce contro le tenebre. È questa un’altra 
conseguenza del duplice senso di ogni simbolo: quello che 
per l’uno è l’espressione dello Spirito, può essere l’immagi- 
ne della « materia » tenebrosa agli occhi dell’altro. 

17 Il mandala della scacchieta da una parte e il dado 
dall’altra rappresentano due simboli diversi e complemen- 
tari del cosmo. 

18 Ricordiamo che lo Spirito o il Verbo è la «forma 
delle forme », vale a dire il principio formale dell’universo. 


LA GERUSALEMME CELESTE 
E IL PARADISO DI VAIKUNTHA 


L’immagine della Gerusalemme celeste ripro- 
dotta nella pagina seguente fa parte di un ma- 
noscritto dell’undicesimo secolo, conosciuto col 
nome di Apocalisse di San Severo.! La si ritrova, 
con pochissime varianti, in tutto un gruppo di 
manoscritti medioevali, per lo più d’origine spa- 
gnola, il cui prototipo è un commento all’Apo- 
calisse redatto nella seconda metà dell’ottavo se- 
colo dal monaco asturiano Beato di Liebana. La 
miniatura in questione risale molto probabil- 
mente a questo manoscritto, oggi scomparso. 

L'artista ha fatto ricorso a una sorta di pro- 
spettiva astratta, familiare al lettore medioeva- 
le, rappresentando la città celeste come se fosse 
vista dall’alto, con le mura di cinta proiettate 
sul piano orizzontale. In tal modo egli ha potu- 
to mostrare le dodici porte della città, tre per 
ciascuna delle quattro direzioni dello spazio, co- 
sì come le descrive il testo sacro: « A oriente, 
tre porte; a nord, tre porte; a mezzogiorno, tre 
porte; a occidente, tre porte » (Apoc., XXI, 13). 
Lo schema evidenzia la forma quadrata della cit- 
tà celeste: « La città è disposta secondo una for- 
ma quadrata, e la sua lunghezza è pari alla sua 
larghezza » (ibid., 16). 

Essa rappresenta infatti la quadratura del ci- 
clo celeste; le sue dodici porte corrispondono ai 
dodici mesi dell’anno, come pure alle analoghe 
suddivisioni dei cicli più grandi, ad esempio, 
quello della precessione degli equinozi. La mi- 
sura di « 12.000 stadi », che il testo riferisce al 
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La Gerusalemme Celeste 
È ARES dell’Apocalisse di San Severo (sec. XI) 
Mandala del Paradiso di Vaikuntha. Biblioteca Nazionale di Parigi (cod. lat. 8878, fol. 207 verso 208). 
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perimetro della città, ricorda infatti il « grande 
anno » dei Persiani, corrispondente all’incirca 
alla durata della precessione e più esattamente 
dell’« inversione » dei punti equinoziali (12.960 
anni). È noto che la precessione degli equinozi 
rappresenta, secondo l’antico sistema del cosmo, 
la « misura-limite » del tempo. 

Su ciascuna porta della città celeste è raffigu- 
rato uno dei dodici apostoli. Sopra di esse, fra le 
torri delle mura, vegliano gli angeli (conforme- 
mente al testo sacro: ibid., 12-14). Per quanto 
riguarda i dodici cerchi, o sfere, raffigurati sulle 
porte, a lato degli ‘apostoli, essi rappresentano 
delle perle, secondo le parole: « le dodici porte 
erano dodici perle, ogni porta formata di una so- 
la perla » (ibîd., 21). In certi manoscritti dello 
stesso gruppo queste dodici perle si confondo- 
no con le dodici porte preziose che, secondo il 
testo (ibid., 19), ornano le fondamenta della 
muraglia. Al centro della città troneggia l’Agnel- 
lo divino; alla sua destra si trova l’Evangelista, 
alla sua sinistra l'Angelo con la canna d’oro, rap- 
presentato nell’atto di misurare la città (:bid., 
15). 

Precisiamo che la Gerusalemme celeste non 
ha solamente una pianta quadrata; la sua forma 
reale è cubica: «la sua lunghezza, la sua lat- 

hezza e la sua altezza erano uguali » (ibid. 16). 
È dunque un vero e .proprio cristallo, per la sua 
sostanza diafana, incorruttibile e luminosa, e 
per la sua forma; è la « cristallizzazione », nel- 
l’eterno presente, di tutto ciò che il divenire — 
il mondo mutevole o temporale — comporta di 
imperitura quintessenza. 
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Dopo aver pubblicato questa immagine della 
Gerusalemme celeste nel quadro di uno studio 
sul simbolismo della cattedrale ricevemmo dal- 
l’India un disegno raffigurante il mandala del 
Paradiso di Vaikuntha, la dimora celeste di 
Vishnu, accompagnato da un estratto dello 
Skanda Purîna che ad esso si riferisce Il pa- 
ralleliamo con la nostra immagine della Geru- 
salemme celeste è stupefacente, e risulta ancor 
più esplicito dalla comparazione dei testi sacri 
corrispondenti. 

Come la Gerusalemme celeste, la dimora di- 
vina di Vaikuntha possiede dodici porte ripar- 
tite secondo le quattro direzioni dello spazio. 
Il mandala rappresenta questa disposizione se- 
condo la stessa prospettiva che caratterizza la 
nostra immagine della Gerusalemme celeste. Vi 
è comunque un elemento che distingue fra loro 
le due immagini: mentre al centro della Geru- 
salemme celeste si erge l’Agnello, il centro di 
Vaikuntha è occupato dall’Albero della Vita. Ma 
questa diversità è solo apparente; essa è dovuta 
all'economia grafica, perché anche l’Apocalisse 
parla dell’Albero della Vita situato al centro del- 
la città celeste: « In mezzo alla piazza della cit- 
tà e sulle due rive del fiume si trova l’albero 
della vita, che produce dodici raccolti, poiché 
elargisce i suoi frutti ogni mese... » (xXII, 2). 
Non sarebbe stato facile, per l’artista, raffigura- 
re insieme l’albero e l’agnello al centro della 
città. 

Si noterà che il riquadro centrale del r2anda- 
la di Vaikuntha è diviso in quadrati. Secondo 
il testo del Purdna, il riquadro dovrebbe avere 
12 X 12 caselle; il nostro disegno ne mostra 
13 X 12, indubbiamente a causa di una svista 
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del disegnatore. La stessa divisione della « piaz- 
za della città » in 12 X 12 quadrati si ritrova 
in alcuni dei più antichi manoscritti dell’opera 
di Beato di Liebana. Il prodotto 12 X 12 è 144, 
cifra corrispondente alla misura della muraglia 
della città celeste descritta nell’Apocalisse; e 
questo numero è d’altronde un sottomultiplo di 
25.920, numero che corrisponde, in anni, alla 
durata di una completa precessione degli equi- 
nozi (144 X 180 = 25.920). 

I quattro angoli del Vaikuntha-mandala rap- 
presentano dei santuari secondari. Ciascuno di 
questi è diviso in 16 compartimenti, per un to- 
tale di 64 quadrati (numeto della perfezione 
cosmica); e 64 sono anche le caselle della scac- 
chiera, dell’astapàda, che costituisce un mandala 
del cosmo, come abbiamo osservato nel nostro 
studio sul gioco degli scacchi. 

Come le porte della Gerusalemme celeste nel- 
la nostra miniatura, così pure quelle di Vaikun- 
tha sono ornate da dodici cerchi che indicano 
probabilmente i dodici guardiani o Pratibarinîs, 
personificazioni di dodici qualità spirituali o di- 
vine. Queste qualità corrispondono ai dodici an- 
geli della Gerusalemme celeste, così come alle 
dodici pietre preziose la cui natura è l’incorrut- 
tibilità e la luminosità; le finestre del piano su- 
periore di Vaikuntha sono fatte di perle, come 
le porte della Gerusalemme celeste. 

Un altro elemento che accomuna la Gerusa- 
lemme celeste a Vaikuntha è la sala sacra (m241- 
dapa), fatta in entrambi i casi di cristallo e 
d’oro, di pietre preziose e perle. Ambedue le 
dimore splendono di luce propria: secondo lo 
Skanda Purdna, «in essa non risplendono né 
sole né luna né stelle »; secondo l’Apocalisse, 
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«la città non ha bisogno né di sole né di luna 
che la rischiarino, poiché la illumina la gloria 
di Dio e la sua face è l’Agnello » (xx1, 23). 

Sul culmine del tetto di Vaikuntha si trova 
un vaso colmo del Latte d’immortalità. Questo 
simbolo non presenta alcuna analogia diretta 
con la descrizione della Gerusalemme celeste, 
ma ricorda piuttosto il simbolismo del Santo . 
Graal. Ricordiamo, di sfuggita, che il santuario 
del Santo Graal, quale è descritto nel Titurel, 
riflette direttamente la Gerusalemme celeste e 
si riferisce alle medesime misure cicliche. 

Passiamo adesso a confrontare alcuni passi 
dello Skanda Purdna (Utkala Khanda, cap. 48, 
Suta Sambità e Kapila Sambità) coi passi ana- 


loghi dell'Apocalisse. 


SKANDA PURANA 


Guarda il Tempio di gem- 
me che si eleva sull’isola 
bianca circondata dall’Ocea- 
no di Latte. 

Nel mezzo dell'Oceano di 
Latte si trova la sala dei sa- 
crifici, fatta di pietre prezio- 
se. Essa è costruita in cri- 
stallo puro ed è indistrutti- 
bile. 

L’interno del Tempio è 
diviso in dodici volte dodici 
porte e risplende col baglio- 
re folgorante del sole. 


APOCALISSE 


(L'Angelo). mi trasportò 
in ispirito su una grande e 
alta montagna e mi mostrò 
la città santa, Gerusalemme, 
che discendeva dal cielo, dal 
cospetto di Dio, splendente 
della gloria di Dio. Il suo 
fulgore era come quello di 
una pietra preziosa, di una 
pietra di diaspro cristallino 
(xxI, 10, II). 

Egli misurò così la mura- 
glia: essa aveva centoquaran- 
taquattro (12 X 12) cubiti 
(xx1, 17). 

E la piazza (interna) del- 
la città era di oro puro, si- 
mile a un cristallo trasparen- 
te (XXI, 21). 
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Esso poggia su sedici pi- 
lastri di smeraldo e possiede 
dodici porte rivolte verso le 
quattro direzioni dello spa- 
zio. 


Immortalità (arzrita), bea- 
titudine (4randa), crescita 
(pusbti), felicità (tu5ht1), pro- 
sperità (pwshd), gioia (ratî), 
stabilità (dhriti), fulgore lu- 
nare (shashini), illuminazione 
(candrikà), splendore (kénti), 
luce celeste (jyoti), fortuna 
(sbrî): tali sono i nomi dei 
dodici guardiani delle porte. 

Questi Pratibarinis che 
sorvegliano le porte sono 
tutti assai giovani e belli. 


Le mura dei santuari se- 
condari situati ai quattro an- 
goli sono fatte di rubino e 
possiedono finestre perforate 
di sedici aperture ciascuna. 

Vi sono (quattro volte) 
sedici porte (k4/4s), che dan- 
no come totale il numero 
complessivo di 64 kalds. 


La bellissima sala dei sa- 
ctifici splende di una luce 
pari a una miriade di soli, 
e questa luce durerà fino al 
termine di tutti i 42/pss. 


Essa aveva una muraglia 
grande e alta, con dodici por- 
te... a oriente, tre porte; a 
nord, tre porte; a mezzogior- 
no, tre porte; a occidente, 
tre porte (XXI, 12, 13). 

Le fondamenta della mu- 
raglia della città erano ador- 
ne di pietre preziose d’ogni 
specie (XXI, 19). 


E sulle potte vi erano do- 
dici angeli e dei nomi iscrit- 
ti, che sono i nomi delle do- 
dici tribù dei figli d'Israele... 
La muraglia della città ave 
va dodici fondamenta, sulle 
quali vi erano dodici nomi, 
i nomi dei dodici apostoli 
dell’Agnello (xx1, 12, 14). 

E le fondamenta della 
muraglia della città erano 
adorne di ogni sorta di pie- 
tre preziose... 


Il trono di Dio e del- 
l’Agnello sarà nella città; i 
suoi servi lo serviranno; es- 
si vedranno il suo volto, e 
il suo nome sarà sulla loro 
fronte. Non vi sarà più not- 
te. Non avranno bisogno né 
della luce di una lampada 
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Al centro della sala vi è 
l’Albero (di Vita), che im- 
macolato si eleva dal Loto 
rispleritlente dai cento pe- 
tali. 


Il suo tetto ha due piani 
ed è ricoperto di tegole d’o- 
ro. Fra i piani si trova un 
muro traforato fatto di per- 
le. 


Sulla sommità del tetto è 
posto un bel &z/asha, un va- 
so d’oro colmo di latte d’im- 
mortalità. 

Il pennone della bandie- 
ra è fatto di corallo, e la 
bandiera è immobile. 

Due uccelli divini sono 
appollaiati ai due lati del 
kalasha, in perfetto silenzio. 


In questo santuario ri- 
splendente, luminoso di lu- 
ce propria, non brillano né 


né della luce del sole, poi- 
ché il Signore Iddio li illu- 
minerà; ed essi regneranno 
nei secoli dei secoli (XXI, 3-' 
5). 


Poi l'angelo mi mostrò il 
fiume dell’acqua della vita, 
limpida come cristallo, che 
scaturiva dal trono di Dio e 
dell’Agnello. In mezzo alla 
piazza della città e sulle due 
rive del fiume si trova l’Al- 
bero di Vita, che dà frutto 
dodici volte all'anno, poiché 
fruttifica ogni mese; e le fo- 
glie di questo albero sono 
pet la guarigione delle nazio- 
ni (XXI, 1, 2). 


Le dodici porte (della cit- 
tà) erano dodici perle, ed 
ogni potta era fatta di una 
sola perla (xxI, 21). 

La muraglia era di dia- 
spro, e la città era d’oro pu- 
ro, simile a puro cristallo 
(XXI, 18). 


La città non ha bisogno 
né di sole né di luna che la 
rischiarino; perché è la glo- 
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‘il sole né la luna né le ste ria di Dio a rischiararla e 
le. - il suo luminare è l’Agnello 
(xx1, 23). 


Tale è la dimora di N4- 
rdyana, che è al di là del 
mondo mutevole e perfino 
al di là di ciò che non muta. 

Adoro questo Purushotta- 
ma, che in tutti i tre mondi 
è il più difficile da raggiun- 
gere. 


NOTE 


! Cod. Lat. 8878 della Bibli i igi 
(01.207 istat 78 della Bibliothèque Nationale, Parigi, 
r. il nostro libro Chart 7 - 
(RT fa ‘o Chartres und die Geburt der Ka: 
bbiamo questa documentazione a Miss Alice Boner, 
Benares, autrice di importanti studi sul simbolismo geome- 
trico soggiacente all’arte dei templi indù. 
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Ogni via che conduce verso una realizzazione 
spirituale esige dall’uomo che egli si spogli del 
suo 18 ordinario ed abituale, al fine di divenire 
veramente « se stesso »: trasformazione, que- 
sta, che non è dato realizzare senza il sacrificio 
di apparenti ricchezze e di vane pretese, dunque 
senza umiliazioni e senza lotta contro le passioni 
di cui il « vecchio io » è intessuto. Per tale mo- 
tivo nella mitologia e nel folklore di quasi tutti 
i popoli ritroviamo il tema dell’eroe regale che 
torna nel suo regno sotto le mentite spoglie di 
uno straniero povero, oppure di un giullare o di 
un mendico, per riconquistare dopo molte prove 
i beni che gli appartengono di diritto e che un 
usurpatore gli ha sottratto. 

In luogo di un regno da riconquistare, o pa- 
rallelamente a questo tema, il mito narra spesso 
di una donna meravigliosamente bella che ap- 
parterrà all’eroe in grado di liberarla dai vincoli 
fisici o magici in cui una potenza nemica la tie- 
ne prigioniera. Se la donna è già la sposa del 
l'eroe, l’idea che ella gli appartenga di diritto 
risulta rafforzata, e ugualmente il significato spi- 
rituale del mito, secondo il quale la sposa libe- 
rata dalle potenze ostili altro non è che l’anima 
dell’eroe, illimitata nel suo fondo, e femminile 
in quanto complementare della natura virile del- 
l’eroe.! 

Ritroviamo tutti questi temi mitologici nel- 
l’ultima parte dell’Odisseg: Ulisse, tornato ad 
Itaca, trova la propria dimora invasa da una fol- 
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la di giovani pretendenti alla mano della sua 
sposa, che dilapidano i suoi beni e gli fanno su- 
bire ogni sorta di umiliazioni, fino al momento 
in cui l’eroe si fa riconoscere, e non solo come 
padrone di casa, ma come il loro giudice spie- 
tato e quasi divino. 

È in questa parte dell’epopea che si trovano 
anche le allusioni più dirette al dominio spiri- 
tuale, allusioni che dimostrano come Omero fos- 
se consapevole del senso profondo dei miti da 
lui trasmessi o adattati. Tali squarci sono co- 
munque rari e come neutralizzati da una ten- 
denza che potremmo definire naturalistica, in 
virtù della quale il tono dell’opera si mantiene 
entro dimensioni del tutto umane. Quale con- 
trasto con le grandi epopee indù come il Mah4- 
bhdrata, ad esempio, o con la mitologia germa- 
nica, dove a contrassegnare la presenza di una 
realtà trascendente sono l’inverosimile, lo smi- 
surato, il discontinuo e addirittura il mostruoso! 

Gli ultimi canti dell’Odissea, d’altronde, fan- 
no parte della cornice narrativa, in quanto è co- 
me ospite dei Feaci che Ulisse narra le avven- 
ture da lui vissute dopo aver lasciato Troia, in 
modo che tutto il suo peregrinare si presenta re- 
trospettivamente come un lurigo e doloroso ri- 
torno verso la patria, più volte ostacolato dal- 
l’insubordinazione o dalla follia dei compagni; 
sono loro, infatti, che approfittano del sonno di 
Ulisse per aprire gli otri in cui Eolo, dio dei 
venti, aveva chiuso i venti ostili per affidarli in 
custodia all’eroe. Le forze demoniache impru- 
dentemente liberate respingono così la piccola 
flotta lontano dalla meta. E sono ancora questi 
stessi compagni a uccidere i buoi sacri al dio del 
sole, attirando in tal modo la sua maledizione. 


IL RITORNO DI ULISSE 45 


Ulisse dovrà visitare le regioni iperboree .per 
consultare l’ombra di Tiresia, prima di ripren- 
dere la via della patria; lui solo si salva, senza 
i compagni; naufrago e spoglio d’ogni avere, 
l’eroe raggiunge infine l’isola dei Feaci, che lo 
accolgono generosamente. Essi lo condurranno 
a Itaca e lo deporranno immerso nel sonno sulla 
spiaggia. Così Ulisse raggiunge la patria tanto 
agognata senza averne coscienza; al suo risve- 
glio, infatti, non riconosce il paese velato dalle 
brume, finché Atena, sua divina protettrice, non 
disperde la nebbia e gli mostra la terra natia. 

In questo punto si situa la famosa descrizione 
dell’antro delle ninfe, dove Ulisse, seguendo il 
consiglio di Atena, nasconde i doni preziosi of- 
fertigli dai Feaci. Secondo Porfirio, discepolo e 
successore di Plotino, questa grotta è un’imma- 
gine del mondo intero: vedremo più avanti qua- 
Ji siano le basi di tale interpretazione.’ Una cosa, 
comunque, è certa: la visita della grotta da par- 
te di Ulisse segna l’ingresso dell’eroe in uno 
spazio sacro; l’isola di Itaca, ormai, non sarà 
soltanto la terra natale dell’eroe, ma anche 
un’immagine del centro del mondo. 

Omero, tuttavia, si limita a sfiorare questa 
dimensione. Egli si esprime per allusioni, come 
è solito fare allorché parla di realtà spirituali: 


In capo alla baia c'è un olivo frondoso, 

e lì vicino un antro amabile, oscuro, — 

sacro alle ninfe che si chiamano Naiadi. 
Dentro anfore stanno e crateri. — 

di pietra; e là fanno il miele le api. 4 
Telai di pietra vi sono, altissimi, dove le ninfe 
tessono manti di porpora, stupore a vederli; 

e vi sono acque perenni. L’antro ha due porte, 
una da Borea, accessibile agli uomini; 
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l’altra, dal Noto, è dei:numi e per quella 
non passano uomini, degli immortali è la via3 


} Secondo Porfirio, la pietra di cui sono fatti 
l’antro e gli oggetti che in esso si trovano rap- 
presenta la sostanza o materia plastica di cui 
il mondo è una coagulazione, poiché la pietra 
non ha forma propria ed assume quella che le 
è imposta. Ciò vale anche per le acque che sca- 
turiscono dalla roccia, simbolo della sostanza 
considerata, in questo caso, nella sua purezza e 
fluidità originarie. La caverna è oscura perché 
contiene il cosmo in potenza, in uno stato di re- 
lativa indifferenziazione. Le vesti che le Ninfe 
tessono sui loro alti telai di pietra sono gli abiti 
della vita stessa, e il loro colore purpureo è quel- 
lo del sangue. Quanto alle api che depongono il 
loro miele in crateri ed anfore di pietra, esse 
sono, come le Naiadi, potenze pure al servizio 
della vita, poiché il miele è una sostanza incor- 
ruttibile. Il miele è anche l’essenza o la « quin- 
tessenza » che colma i ricettacoli della « mate- 
ria ». 

Come il grande antro del mondo, la grotta sa- 
cra ha due porte, di cui una, boreale, è per le ani- 
me che ridiscendono nel divenire, mentre l’altra, 
a meridione, può essete varcata soltanto da quel- 
le anime che, immortali o divenute immortali, 
si elevano verso il mondo degli dèi.* Sono, que- 
ste, due porte solstiziali, jazu4e coeli: due porte 
nel tempo, o meglio, fuori del tempo, poiché 
corrispondono alle due svolte apsidali del ciclo 
annuo, ai due momenti d’arresto fra la fase di 
espansione e quella di contrazione del moto so- 
lare. Per comprendere l’allusione di Omero, bi- 
sogna considerare che il « luogo » del solstizio 
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d’inverno, il Capricorno, si situa nell’emiciclo 
meridionale dell’orbita solare, mentre il « luo- 
go » del solstizio d’estate, il Cancro, si situa nel- 
l’emiciclo settentrionale o boreale. 

Porfirio ci ricorda inoltre che l’olivo sacro in- 
nalzantesi presso la grotta è l’albero di Minerva, 
e che le sue foglie mutano in inverno, seguendo 
il ciclo annuo del sole. Aggiungiamo che que- 
st'albero è qui l’immagine dell’albero del mon- 
do, il csi tronco, i cui rami e le cui foglie rap- 
presentano la totalità degli esseri.” 

Vi è una cosa che Porfirio non dice, cioè che 
la grotta sacra è innanzi tutto un simbolo del 
cuore. È in tale contesto, tuttavia, che il gesto 
di Ulisse di affidare tutti i suoi tesori alla custo- 
dia delle divine Naiadi assume il suo pieno si- 
gnificato: egli è ormai come un « povero nello 
Spirito », interiormente ricco ed esteriormente 
indigente. Atena, con la sua magia, gli fa assu- 
mere l’aspetto di un misero vegliardo. 

Il fatto che Ulisse sia il protetto di Pallade 
Atena, dea della sapienza, ci induce a ritenere 
che l’astuzia, della quale egli dà prova in ogni 
occasione e che costituisce quasi la sua caratte- 
ristica più saliente, non giocasse nel cosmo spiri- 
tuale dei Greci dell’antichità il ruolo negativo 
che assunse agli occhi di un cristiano come Dan- 
te, che colloca Ulisse in una delle più terribili 
regioni dell'inferno, come mentitore e inganna- 
tore per eccellenza. Per i Greci, l’astuzia di Ulis- 
se manifestava una facoltà in sé positiva di dis- 
simulazione e di persuasione; era il segno. di 
un'intelligenza sovrana e quasi una magia dello 
spirito capace di riconoscere e penetrare il pen- 
siero di chiunque. Riferiamoci a Porfirio, il qua- 
le così analizza la natura spirituale e morale di 
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Ulisse: « Egli non poteva liberarsi senza fatica 
da questa vita sensibile, poiché l’aveva resa cie- 
ca (in Polifemo) e aveva cercato di annientarla 
con un solo colpo... Infatti, chi osa compiere si- 
mili atti è sempre perseguitato dalla collera del- 
le divinità marine e materiali.” Egli deve dun- 
que riconciliarle, prima con sacrifici, poi con sof- 
ferenze di povero mendicante e con altre prove 
di perseveranza, sia combattendo le passioni, sia 
agendo con incantesimi e dissimulazioni e pas- 
sando in tal modo attraverso tutte le modalità 
pet poter finalmente, spogliandosi dei suoi pro- 
pri stracci, rendersi padrone di tutto ».! 

Gli abitanti d’Itaca credono che Ulisse sia 
morto; la stessa Penelope, la sposa sempre fe- 
dele, dubita che egli possa far ritorno. In realtà 
egli è già tornato, straniero nella sua stessa di- 
mora e quasi morto a questa vita. Chiedendo 
l’elemosina ai pretendenti che abusano dei suoi 
beni, l’eroe li mette alla prova e subisce lui stes- 
so questa prova. Prima del suo arrivo, essi era- 
no relativamente innocenti, ma adesso i loro ol- 
traggi nei confronti dello straniero li gravano di 
colpe tali da giustificare Ulisse nella sua volontà 
di sterminarli. 

Secondo una dimensione più interiore delle 
cose, gli orgogliosi pretendenti sono le passioni 
che, nel cuore stesso dell’eroe, hanno preso pos- 
sesso del suo retaggio innato e cercano di sot- 
trargli la legittima sposa, il fondo puro e perfet- 
tamente fedele dell'anima. Una volta spogliato 
della falsa dignità del suo « io », divenuto po- 
vero e straniero a se stesso, egli vede queste 
passioni quali esse sono, senza alcuna illusione, 
e decide di combatterle sino alla morte. 

Allo scopo di provocare un’ordalia, Ulisse 
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suggerisce alla sua sposa di invitare i preten- 
denti a una gara di tiro con l’arco. Si tratta di 
tendere l’arco sacro che appartiene al padrone 
di casa, e di scagliare una freccia attraverso gli 
anelli di dodici asce allineate e piantate nel pa- 
vimento. 

La gara ha luogo il giorno della festa di Apol- 
lo, poiché l’arco è l’arma del dio solare. Ricor- 
diamo a questo proposito le prove analoghe im- 
poste, secondo la mitologia indù, ad qv4tras di 
Vishnu come Rama e Krishna, fino al giovane 
Gautama Buddha: è sempre l’arco del dio so- 
lare quello che essi tendono. 

Le dodici asce piantate nel pavimento, attra- 
verso gli anelli delle quali si doveva scagliare 
la freccia, rappresentano i dodici mesi o le do- 
dici dimore zodiacali che misurano il percorso 
del sole. L’ascia è un simbolo assiale, come in- 
dica chiaramente il suo nome germanico (Axf 
in tedesco e 4x in inglese), mentre il foro del- 
l’ascia, che doveva trovarsi in cima al manico, 
corrisponde alla porta « assiale » del sole nel 
solstizio. Ora, non vi sono che due solstizi nel 
corso dell’anno, ma ogni mese corrisponde, in 
via di principio, a un ciclo lunare, analogo al ci- 
clo solare e implicante a sua volta un passaggio 
« assiale » che ripete in qualche modo il solsti- 
zio, da cui la serie delle dodici asce. Il loro nu- 
mero rendeva d’altronde più ardua la prova. 

Non sappiamo con certezza quale forma aves- 
sero le asce a cui pensava Omero: potevano es- 
sere semplici asce da guerra, ma potevano anche 
avere la forma delle asce cretesi a doppia lama. 
In quest’ultimo caso, il loro significato al con- 
tempo assiale e lunare era particolarmente evi- 
dente: le due lame della Sipennis somigliano 
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Bipenne cretese. 
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infatti alle opposte fasi della luna, alla luna cre- 
scente e a quella calante, fra le quali si situa in 
effetti l’asse celeste. 

La traiettoria della freccia simboleggia dun- 
que la via del sole. Si potrebbe obiettare che 
questa via non è una linea retta, ma un cerchio; 
la via del sole, comunque, non si situa soltanto 
nello spazio, ma anche nel tempo, che è parago- 
nabile a una linea retta. D'altra parte, la freccia 
in quanto* tale simboleggia il raggio che il dio 
solare dardeggia sulle tenebre. 

La potenza del sole è al contempo suono e 
luce: quando Ulisse riesce a tendere l’arco sacro 
e a farne vibrare la corda « dalla voce di rondi- 
ne », i suoi nemici trasalgono e presentono la ter- 
ribile fine che li attende, prima ancora che egli 
si riveli loro nella sua vera natura di eroe pro- 
tetto da Atena. 

La descrizione del massacto che segue è a tal 
punto orribile che ci ripugnerebbe, se non fosse 
che Ulisse incarna la luce e la giustizia, mentre 
i pretendenti rappresentano le tenebre e l’ingiu- 
stizia. 

È solo dopo avere ucciso i pretendenti e pu- 
rificato la casa da cima a fondo, che Ulisse si fa 
riconoscere dalla sua sposa. 

Penelope, come abbiamo detto, rappresenta 
l’anima nella sua purezza originaria, fedelissima 
sposa dello spirito. Il fatto che ella tesse ogni 
giorno la veste nuziale e ne disfa ogni notte il 
tessuto per ingannare i pretendenti, indica che 
la sua natura è apparentata alla sostanza univer- 
sale, principio contemporaneamente verginale e 
materno del cosmo: similmente a lei, la Natura 
(pbysis nell’ellenismo o Méy4 nell’induismo) tes- 
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se e disfa la manifestazione secondo un ritmo 
che incessantemente si rinnova. 

L’agognata unione dell’eroe con la sua sposa 
fedele significa dunque il ritorno alla perfezione 
primordiale dello stato umano. Ciò viene chia- 
ramente indicato da Omero per bocca dello stes- 
so Ulisse, quand’egli indica i segni che permet- 
teranno alla sua donna di riconoscerlo: nessuno, 
tranne i due sposi, conosce il segreto del loro 
letto nuziale, come Ulisse lo aveva costruito e 
reso inamovibile: con le sue stesse mani egli 
aveva eretto le mura della camera nuziale intor- 
no a un antico e venerando olivo, il cui tronco 
aveva poi tagliato all’altezza di un letto, facen- 
do della parte solidamente radicata nella terra 
il supporto di un talamo fatto di corregge in- 
trecciate. Come nella descrizione dell’antro del- 
le ninfe, l’olivo è l’albero del mondo; il suo olio, 
che è nutrimento e medicina e alimento per le 
lampade, è il principio stesso della vita, tej4s4 
secondo la terminologia indù. Il tronco dell’al- 
bero corrisponde all’asse del mondo, e il letto 
ricavato in questo tronco si situa simbolicamen- 
te al centro del mondo, nel « luogo » in cui si 
uniscono gli elementi opposti e complementari, 
come l’attivo e il passivo, l’uomo e la donna, lo 
spirito e l’anima. Quanto alla camera nuziale co- 
struita intorno all’albero, essa rappresenta la 
« camera » del cuore, attraverso il quale passa 
l’asse spirituale del mondo e nel quale si cele- 
brano le nozze dello spirito e dell’anima. 
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NOTE 


1 Un caso particolare è il mito indù di Rama e Sîtà, 
dove Sîtà liberata dai demoni è ripudiata da Ràma malgra- 
do la sua fedeltà. : 

2 Cfr. Porphyrius, De antro AVA 

3 x1, 102-112. Trad. it. di Rosa Calzecchi Onesti. Ei- 
naudi, Torino 1963. (N.d.T.) i 

4 Secondo l’escatologia ellenica vi è una sola alternati- 
va: o la liberazione per mezzo della divinizzazione o il ri- 
torno nel divenire; i Greci non concepivano il soggiorno 
permanente defle anime in un paradiso, tale soggiorno es- 
sendo possibile soltanto all'ombra spirituale di un salvatore 
© mediatore. A 

5 Notiamo che l’olivo è un albero sacro non solo per il 
mondo « pagano », ma anche per il Giudaismo e per l'Islam. 

6 Nell’esoterismo islamico TA iegia si chiamano « pove- 
ri verso Dio » (fugard’ il4-LI4h). ( 

7 Allusione alla collera di Poseidone, dio dell’oceano, di 
cui Ulisse aveva accecato il figlio Polifemo. Secondo Porfi- 
rio, l'oceano rappresenta la sostanza universale nel suo aspet- 
to terribile. 

8 Porphyrius, op. cit. 

9 Certuni interpretano il testo nel senso che le asce sa- 
rebbero state sprovviste di manici e infitte nel suolo dalla 
parte della lama, per cui il buco attraverso cui doveva pas- 
sare la freccia sarebbe stato appunto quello in cui veniva 
normalmente infilato il manico. Ma ciò significherebbe che 
la traiettoria della freccia doveva trovarsi a due spanne dal 
suolo, il che è praticamente impossibile. Bisogna dunque 
ritenere che il buco di cui si parla si trovasse all’estremi- 
tà superiore dell’« asse » e servisse di solito per appendere 
l’ascia al muro. 
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« Fare del corpo uno spirito e dello spirito 
un corpo »: questa sentenza riassume tutta l'al 
chimia. L’oro stesso, che rappresenta esterior- 
mente il frutto dell’opera, appare come un cor- 
po opaco divenuto luminoso o come una luce di- 
venuta solida. Trasposto nell'ordine umano e 
spirituale, l’oro è la coscienza corporea trasmu- 
tata in spirito, o lo spirito fissato nel corpo. 

Il metallo vile, che rappresenta la materia di 
partenza dell’opera, altro non è che la coscienza 
legata al corpo e come sprofondata in esso. È 
quest’ultimo il « corpo metallico » da cui biso- 
gna estrarre l’« anima » e lo « spirito », che so- 
no il Mercurio e lo Zolfo. Se il « corpo » non 
fosse una realtà interiore, non potrebbe servire 
come materia per l’opera spirituale. 

Nell’uomo comune, « conoscere » ed « esse- 
re » si polarizzano in qualche modo in pensiero 
e coscienza corporea: il primo rappresenta un’in- 
telligenza separata dall’essere dei suoi oggetti, 
mentre la seconda è uno stato d’essere passivo 
e come privo d'intelligenza. Questi sono come 
due aspetti della coscienza individuale nel suo 
stato normalmente « centrifugo ». Quando que- 
sta coscienza è ricondotta al suo centro — il cui 
simbolo è il cuore —, i due aspetti in un certo 
senso si invertono: la coscienza corporea divie- 
ne a suo modo intelligente; è come penetrata 
da una vita luminosa, mentre il pepsiero — o il 
mentale — si cristallizza sotto l’azione folgorante 
dello spirito. i 
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Questa trasmutazione dello spirito in corpo 
e del corpo in spirito si ritrova in un modo più 
o meno diretto ed evidente in ogni metodo di 
realizzazione spirituale. L’alchimia, comunque, 
ne ha fatto il suo tema principale, conforme- 
mente al simbolismo metallurgico, che si fonda 
sulla possibilità di cambiare la qualità e lo « sta- 
to di aggregazione » di un corpo. 

All’inizio dell’opera, la coscienza corporea è 
caotica e oscura. Essa viene allora paragonata al 
piombo, e il « regime » corrispondente a que- 
sto stato della « materia » è attribuito a Satur- 
no. Questo pianeta rappresenta il principio di 
condensazione, e ciò giustifica la sua assegna- 
zione — apparentemente contraddittoria — al 
piombo fra le materie corporee, e alla ragione 
fra le facoltà dell’anima: in rapporto alla di- 
mensione esistenziale delle altre facoltà, la ra- 
gione è come un punto senza estensione. La po- 
larità di pensiero e coscienza corporea — l’oppo- 
sizione « spirito » - « corpo » — si ritrova dun- 
que nella natura di Saturno, e questo accentua 
il carattere ostile, ostacolante e addirittura sini- 
stro che questo pianeta assume nell’astrologia 
divinatoria. 

Sul piano del metodo, la condensazione sa- 
turnina diviene concentrazione: l’intelligenza si 
ritrae dall’esterno verso l’interno; divenuta un 
solo punto, sprofonda nella notte interna del 
corpo. 

Secondo la dottrina alchemica, ogni metallo 
è costituito dall’unione più o meno perfetta dei 
due princìpi denominati Zolfo e Mercurio; pari- 
menti, la coscienza corporea, assimilata al me- 
tallo da trasformare, è come intessuta di questi 
due princìpi o forze sottili, al contempo oppo- 
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sti e complementari: lo Zolfo, che è maschile, 
e il Mercurio, che è femminile, si combinano 
nella coscienza corporea caotica — o nel metallo 
vile — in modo da neutralizzarsi o da ostacolarsi 
a vicenda. 

Basilio Valentino ! scrive: « Dove sono pre- 
senti anima, spirito e forma metallici, lì si devo- 
no anche trovare l’argento vivo, lo zolfo e 
il sale metallici... ».? Egli paragona dunque il 
Mercurio all’anima e lo Zolfo allo spirito, ed è 
così che si devono comprendere questi due prin- 
cìpi, tenendo sempre presente il fatto che l’al- 
chimia li considera innanzi tutto come potenze o 
forze cooperanti sullo stesso piano della « na- 
tura ». Se accade che lo stesso autore, o altri 
alchimisti, chiamino il Mercurio « spirito », con 
ciò bisogna intendere che la sua natura « vola. 
tile » si oppone a quella dei corpi inerti e solidi 
e, in tal senso, Zolfo e Mercurio sono entrambi 
« spiriti ». D'altronde il Mercurio, in quanto 
« sostanza » della forma interna o psichica del 
corpo, corrisponde allo spirito vitale, interme- 
dio fra anima e corpo. 

Secondo Galeno, lo spirito vitale è una so- 
stanza purissima distribuita nello spazio cosmi- 
co, sostanza che il cuore assimila mediante un 
processo analogo alla respirazione, trasforman- 
dola in vita animale. È facile comprendere che 
questo corrisponde al ruolo del pràna, il « sof- 
fio vitale » quale lo concepiscono gl’Indù, il 
cui utilizzo nel laya-yoga, lo « yoga della solu- 
zione », sembra direttamente analogo all’uso che 
fanno gli alchimisti del loro « solvente univer- 
sale ». 

Come la respirazione ristabilisce ritmicamen- 
te il legame fra l’organismo fisico e l’ambiente 
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cosmico, legame che la solidificazione progres 
siva dei corpi tende a spezzare, così l’assimila- 
zione parallela, ma più intima, dello spirito vi- 
tale mantiene la continuità fra la forma psichica 
del corpo e la sua sostanza cosmica. Fra Marcan- 
tonio scrive a tale riguardo: « Io so bene che il 
vostro Mercurio segreto altro non è che uno spi- 
rito vivente, universale e innato, il quale in for- 
ma di vapore aereo discende senza posa dal cielo 
sulla terra per riempirne il ventre poroso; uno 
spirito che nasce poi fra gli Zolfi impuri e cre- 
scendo passa dalla natura volatile a quella fissa, 
dando ‘a se stesso la forma di umido radica- 
le... ».® Il « ventre poroso » della terra corri- 
sponde qui al corpo umano; quanto agli « Zolfi 
impuri », altro non sono se non i corpi grosso- 
lani che racchiudono in qualche modo il loro 
Zolfo, ossia il loro principio formale. Unendosi 
alla forma psichica del corpo, il Mercurio si so- 
lidifica, per così dire, pur costituendo il suo 
« umido radicale », la sua by/é o la sua sostanza 
plastica. 

Se consideriamo il mercurio volgare, notere- 
mo che esso è il solo, fra i metalli conosciuti 
nell’antichità e nel medio evo, a presentarsi di 
norma sotto l’aspetto liquido e ad evaporare per 
l’azione del fuoco artigianale: esso è dunque 
contemporaneamente un « corpo » € uno « spi- 
rito ». Per suo tramite si possono liquefare l’oro 
e l’argento; esso serve anche, in metallurgia, ad 
estrarre il metallo nobile da una mescolanza di 
minerali impuri e insolubili: l’amalgama verrà 
esposto al fuoco, il quale ne caccerà il mercurio 
e metterà a nudo l’oro. 

Come il mercurio volgare forma un amalga- 
ma con l’oro, così il Mercurio sottile contiene 
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il germe dell’oro spirituale: il soffio vitale, pur 
essendo « umido » per sua natura, che è la na- 
tura stessa dell’energia cosmica femminile — la 
Shakti, secondo la dottrina indù —, veicola il 
principio igneo della vita. Ricondotto al suo 
prototipo universale, il Mercurio corrisponde 
all'oceano primordiale del mito indù, a Prakri- 


ti, che porta Hiranyagharba, l’uovo d’oro del' 


mondo. 

Conformemente a questo prototipo universa- 
le, il Mercurio comporta un aspetto materno; 
più precisamente, è esso stesso l’aspetto o la 
potenza materna della materia del mondo ani- 
mico. Per tale motivo, gli alchimisti gli danno 
talvolta il nome, piuttosto sconcertante, di « me- 
struo »: essi intendono con tale vocabolo il san- 
gue della matrice che nutre l'embrione finché 
non si riversa all’esterno, corrompendosi. Il 
Mercurio, infatti, nutre l’embrione spirituale 
chiuso nel recipiente ermetico. 

L'alchimista ritrova questa sostanza cosmica, 
che è il Mercurio, attraverso la coscienza corpo- 
rea, apparentemente chiusa su se stessa, e nel- 
l’intimo di questa. Per « captarla », egli farà ri- 
corso a una funzione corporea come la respira- 
zione, e questo è significativo per tutte le arti 
spirituali apparentate all’alchimia: a partire 
da una modalità fisica, la coscienza, che è essen- 
zialmente intelligenza, risalirà attraverso i suoi 
propri « involucri » fino alla realtà universale 
di cui questa modalità è il riflesso o l’eco. Una 
tale integrazione non può tuttavia prodursi sen- 
za una sorta di grazia; ciò presuppone d’altron- 
de un contesto sacro, e anche un atteggiamento 
che escluda qualsiasi avventura prometeica 0 
egoistica. 
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Il Mercurio è dunque, nello stesso tempo e 
secondo i diversi piani della sua manifestazio- 
ne, il « soffio » sottile che anima il corpo, la 
sostanza fuggevole dell’anima, la potenza luna- 
re, la materia di tutto il mondo animico ed infi- 
ne la materia prima. L’energia universale, che 
gli Indù chiamano Shakti, possiede non solo un 
aspetto materno, ma anche un aspetto terribile 
e distruttivo; parimenti, il Mercurio è al con- 
tempo l’« acqua di vita » e il « veleno morta- 
le »: ciò significa che la sua natura « umida » 
è generatrice o dissolvente, a seconda dei casi. 

« Lasciate dunque il misto » scrive Sinesio ‘ 
« e prendete il suo semplice, poiché ne costitui- 
sce la quintessenza. Considerate che noi posse- 
diamo due corpi di grandissima perfezione (l’oro 
e l’argento, o il cuore e il sangue), colmi d’ar- 
gento vivo. Estraetene dunque il vostro argento 
vivo, e avrete il farmaco chiamato quintessenza, 
che possiede una potenza permanente e sempre 
vittoriosa. È luce viva, che rischiara qualsiasi 
anima giunga a percepirla. È il nodo e il lega- 
me di tutti gli elementi, che essa contiene in sé, 
così come è lo spirito che nutre e vivifica ogni 
cosa e per mezzo del quale la natura agisce nel- 
l'universo. È la forza, l’inizio, il mezzo e la fine 
dell’opera. Per dirvi tutto in poche parole, sap- 
piate, figlio mio, che la quintessenza, e la cosa 
occulta della nostra pietra, altro non è che la 
nostra anima vischiosa, celeste e gloriosa, che 
noi estraiamo, grazie al nostro magistero, dalla 
miniera ° che sola può generarla, e che non è in 
nostro potere fabbricare quest’acqua con alcuna 
arte, poiché solo la natura può produrla. E que- 
st’acqua è l’aceto assai agro che rende il corpo 
dell’oro un puro spirito. E io vi dico, figlio mio, 
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di non tenere in conto alcuno le altre cose, che 
sono vane, ma di considerare solo quest’acqua 
che brucia, imbianca, dissolve e congela. È lei, 
infine, che manda in putrefazione e fa germi- 
nare... ». 

Sebbene il Mercurio, come la sostanza univer- 
sale, contenga in potenza tutte le qualità natu- 
rali — esso è spesso rappresentato anche come 
androgino —, si polarizza in rapporto allo Zolfo 
manifestandosi come freddo ed umido, mentre 
lo Zolfo si manifesta come caldo e secco. Ricor- 
diamo che il caldo e il secco, che sono le due 
qualità maschili, corrispondono alla dilatazione 
ed alla solidificazione, e che le due qualità fem- 
minili dell’umido e del freddo si traducono in 
soluzione e contrazione. Lo Zolfo imita in qual- 
che modo, in maniera dinamica e indiretta, l’a- 
zione del principio formale, dell’essenza, che 
« dispiega » le forme e le « fissa » su un certo 
piano di esistenza. La soluzione e la contrazio- 
ne, che provengono dal Mercurio, esprimono 
invece la recettività del principio plastico o fem- 
minile, la sua facoltà di assumere tutte le forme 
senza esser trattenuto da esse, nonché la sua 
azione delimitante o separativa, che è un aspet- 
to della materia. Nell’ordine artigianale, l’ana- 
logia dello Zolfo col principio formale si tradu- 
ce nell’azione colorante del primo: così, l’unio- 
ne dello zolfo e del mercurio volgari produce il 
cinabro, in cui il mercurio fluido è al contempo 
fissato e colorato dallo zolfo; ora, nel simboli- 
smo metallurgico il colore è analogo alla quali- 
tà, dunque alla forma, secondo il significato tta- 
dizionale di questo termine. Precisiamo comun- 
que che il cinabro è solo un prodotto imperfet- 
to dei princìpi di cui stiamo parlando, così come 
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lo zolfo e il mercurio volgari non sono identici 
ai due princìpi alchemici che essi simboleggiano. 
Nella prima fase dell’opera, è l’azione solidifi- 
cante o coagulante dello Zolfo a opporsi alla li- 
berazione del Mercurio, così come l’azione con- 
trattiva di quest’ultimo neutralizza lo Zolfo. Il 
nodo si dissetra grazie alla crescita del Mercu- 
rio: nella misura in cui quest’ultimo dissolve 
quella coagulazione imperfetta che è il « metal: 
lo vile », il calore dilatante dello zolfo entra a 
sua volta in gioco. Da principio il Mercurio agi- 
sce contrastando il potere solidificante dello Zol- 
fo, poi ne ridesta la forza generatrice che ma- 
nifesta la vera forma dell’oro. Tutto ciò pre- 
senta forti analogie col combattimento amoroso 
fra uomo e donna: la fascinazione femminile dis- 
solve la « solidificazione » della natura virile e 
ne risveglia la potenza. E ci basterà ricordare 
che questa fascinazione, canalizzata spititualmen- 
te, ha una certa parte nei metodi tantrici. 
Nelle Nozze Chimiche di Christian Rosen- 
kreutz Johann Valentin Andreae © racconta la 
seguente parabola: « ... un bel liocorno, bianco 
come la neve, che portava un collare d’oro su 
cui erano incisi dei caratteri, si accostò alla fon- 
tana e, piegando le zampe anteriori, si inginoc- 
chiò come per rendere onore al leone, che si te- 
neva dritto sulla fontana. Questo leone, che a 
cagione della sua assoluta immobilità mi era par- 
so di pietra o di bronzo, afferrò tosto una spada 
nuda che teneva sotto i suoi attigli e la spezzò 
nel mezzo; i due frammenti, così mi parve, cad- 
dero nella fontana. Poi non cessò di ruggire, fin- 
ché una colomba bianca che teneva nel becco 
un ramoscello d’ulivo volò verso di lui batten- 
do rapidamente le ali; diede il ramoscello al 
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leone, che lo inghiottì e s'acquetò. Allora, sal- 
tando gioiosamente, il liocorno tornò al suo po- 
sto ». Il bianco liocorno, animale lunare, è il 
Mercurio nel suo stato puro. Il leone è lo Zolfo 
che, identificandosi al corpo di cui è il principio 
formale, sembra in un primo momento immobile 
come una statua. Grazie all’omaggio del Mercu- 
rio, si desta e comincia a ruggire. Il suo ruggito 
altro non è che la sua potenza creatrice: secon- 
do il Fisiologo, il leone vivifica con la sua voce 
i leoncini nati morti. Il leone spezza la spada 
della ragione, i cui frammenti cadono nella fon- 
tana e si dissolvono; la belva non cessa di rug- 
gire finché la colomba dello Spirito Santo non 
gli offre come cibo il ramoscello d’olivo della 
conoscenza. Tale ci sembra essere il senso di 
questa parabola, di cui Johann Valentin An- 
dreae non è certo l’autore. 

Per alcuni versi lo Zolfo immobile è dunque 
la ragione o, più precisamente, il mentale; è lui 
che contiene l’oro dello spirito nello stato di ste- 
rilità. Quest’oro deve in primo luogo venir dis- 
solto nella fontana di Mercurio per divenire il 
« fermento » vivo che trasformerà altri metalli 
in oro. i 

La prima azione del Mercurio consiste  nel- 
l’« imbiancare » il corpo. Artefio * scrive: « Tut- 
to il segreto... è che noi si sappia estrarre dal 
corpo della Magnesia l’argento vivo non arden- 
te, che è l’Antimonio e il Substrato Mercuria- 
le; dobbiamo estrarre un’acqua viva e incombu- 
stibile, poi congelarla col corpo perfetto del Sole 
che in essa si dissolve in una sostanza bianca 
congelata simile a crema, finché il tutto diventa 
bianco. Ma all’inizio il Sole, per la putrefazione 
e soluzione che subisce in quest’acqua, perderà 
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la sua luce, diverrà oscuro e nero, poi si leverà 
sull’acqua e a poco a poco un colore bianco e 
una sostanza bianca affioreranno ‘alla superficie; 
è quel che si dice imbiancare l’ottone rosso, su- 
blimarlo filosoficamente e ridurlo alla sua mate- 
ria prima, vale a dire ridurlo a zolfo bianco in- 
combustibile e ad argento vivo fisso: essendo 
così finito l’umido, l’oro, nostro corpo, avendo 
subìto la liquefazione reiterata nella nostra ac- 
qua dissolvente, si convertirà e si ridurrà in zol- 
fo e in argento vivo fisso; in tal modo il corpo 
perfetto del sole prenderà vita in quest’acqua e 
si moltiplicherà nella sua specie, come le altre 
cose... ». 

Il sole di cui parla Artefio, quello che deve 
morire e dissolversi nell’acqua mercuriale * pri- 
ma di rinascere, altro non è che la coscienza in- 
dividuale legata al corpo, l’ego corporeo, che è 
oro e sole allo stato latente. Gli alchimisti chia- 
mano spesso « oro » 0 « sole » ciò che è virtual- 
mente oro. 

L’« imbiancamento » del « corpo », che se- 
gue l’« annerimento », viene descritto sia come 
una dissoluzione del corpo nell’acqua mercuria- 
le, sia come una separazione dell’anima dal cor- 
po; infatti la riduzione della coscienza corporea 
alla sua sostanza psichica fa sì che l’anima si 
ritiri dagli organi sensoriali e si diffonda, per 
così dire, in uno « spazio » al contempo interno 
ed illimitato. « Sale dalla Terra al Cielo » dice 
la Tavola di Smeraldo « e ridiscende dal Cielo 
alla Terra, ricevendo così la potenza delle cose 
superiori e inferiori ». Nello stesso senso, si par- 
la di una sublimazione che deve essere seguita 
da una nuova coagulazione. 

‘Quando la coscienza interiore è così ridotta 
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alla sua materia prima, simile alla luna e all’ar- 
gento, lo Zolfo si rivelerà nella sua vera natura, 
che è una potenza emanante dal centro misterio- 
so dell’essere, dalla sua essenza divina. È il rug- 
gito del leone solare, che è come una luce sono- 
ra o come un suono luminoso. Lo Zolfo « fisse- 
rà » la sostanza fluida e inafferrabile del Mer- 
curio e le darà una nuova forma che è contem- 
poraneamente corpo e spirito. 

Artefio scrive: « ... le nature si trasmutano 
le une nelle altre, poiché il corpo incorpora lo 
spirito, e lo spirito trasforma il corpo in spirito 
tinto e bianco... cuocilo nella nostra acqua bian- 
ca, cioè nel Mercurio, finché esso sia dissolto 
in nerezza; poi, tramite una continua decozione, 
la nerezza si perderà e infine il corpo così dissol- 
to salirà con l’anima bianca (la coscienza corpo- 
rea che viene riassorbita nell’anima), e l’uno si 
mescolerà all’altro e si abbracceranno così da 
non poter più essere separati; è allora che lo 
spirito si unisce al corpo (con un processo invet- 
so rispetto al primo) in reale concordia, ed essi 
divengono una sola cosa permanente (il corpo 
“fissa” lo spirito e lo spirito rende la coscienza 
corporea un puro stato spirituale); e questa è la 
soluzione del corpo e la coagulazione dello spi- 
rito, che si ottengono con una stessa e simile 
operazione ». 

La maggior parte degli alchimisti parla dello 
Zolfo e del Mercurio come nature costitutive 
dell’oro; altri, come Basilio Valentino, vi ag- 
giungono il Sale. Nell’ordine artigianale, lo Zol- 
fo è la causa della combustione e il Mercurio 
quella dell’evaporazione, mentre il Sale è rap- 
presentato dalle ceneri. Se lo Zolfo e il Mercu- 
rio sono degli « spiriti », il Sale sarà il corpo e 
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più precisamente il principio della corporeità. In 
un certo qual modo, lo Zolfo, il Mercurio e il 
Sale corrispondono rispettivamente allo spirito 
(cioè all’essenza spirituale), all'anima e al corpo 
dell’uomo, o ancora all’anima immortale, allo 
spirito vitale e al corpo. 

Se la distinzione di queste tre nature non ap- 
pare sempre con chiarezza nelle descrizioni del- 
l’opera alchemica, ciò accade perché esse non 
vengono considerate come tali, ma unicamente 
attraverso la loro azione sul piano cosmico, e più 
precisamente sul piano sottile o animico, dove le 
loro forze si intrecciano in mille modi. A causa 
della complessità di tale ambito, le descrizioni 
più « arcaiche » dell’opera sono le più esatte, 
poiché inglobano tutto nel loro simbolismo. Ri- 
cordiamo le parole della Tavola di Smeraldo: lo 
Zolfo, potenza solare, e il Mercurio, potenza lu- 
nare, sono il « padre e la madre » dell’embrione 
alchemico; il « vento », che è il soffio vitale, se- 
conda natura del Mercurio, lo « ha portato nel 
proprio ventre »; la « terra », vale a dire il cor- 
po, ne è « la nutrice »... 

Quando il corpo, o più precisamente la co- 
scienza corporea, è purificata da ogni « umidi- 
tà » passionale — e sotto tale rapporto essa cor- 
risponde alle « ceneri » —, la sua funzione è quel- 
la di trattenere lo spirito « fuggitivo »; in altri 
termini, essa diviene il « fissativo » di stati spi- 
rituali che il mentale non potrebbe mantenere. 
Ciò accade perché il corpo è l’« inferiore » che 
corrisponde al « superiore », secondo la formula 
della Tavola di Smeraldo. 

Lo stato spirituale che assume il corpo come 
« punto d’appoggio » non ha tuttavia una comu- 
ne misura con quest’ultimo; è come se una pi- 
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ramide capovolta e illimitata nella sua estensio- 
ne si appoggiasse con la punta sopra la terra; 
non è necessario far notare come questa imma- 
gine, che suggerisce una situazione di instabilità, 
sia valida soltanto sotto il rapporto dell’esten- 
sione. 

Nell’ordine dell’arte sacra, l’immagine umana 
che più direttamente esprime la « spiritualizza- 
zione del cotpo e l’incorporazione dello spirito » 
è quella del Buddha: l’analogia col simbolismo 
alchemico è tanto più notevole in quanto questa 
immagine presenta degli attributi solari — un’au- 
reola o dei raggi — ed è spesso dorata. Pensiamo 
soprattutto alle statue mahayAniche del Buddha, 
le migliori fra le quali esprimono fin nella quali- 
tà plastica della loro superficie questa plenitu- 
dine immutabile o intensa che il corpo contiene 
ma non circoscrive. 

Basilio Valentino paragona il risultato del- 
l’unione dello spirito e del corpo al « corpo di 
gloria » dei resuscitati. 

Morieno ! dice: « ... Chiunque avrà ben sa- 
puto mondare e rendere candida la propria ani- 
ma e farla salire in alto e avrà ben custodito il 
proprio corpo ed eliminato da esso ogni oscu- 
rità e nerezza e ogni cattivo odpre, potrà poi 
farle riprendere il suo posto nel proprio corpo; 
e quando si ricongiungeranno, appariranno gran- 
di meraviglie... » 

E Rhasès ! scrive: « ... Così ogni anima si tri- 
congiunge con il suo primo corpo, e in nessun 
modo potrebbe riunirsi ad un altro: non si sepa- 
reranno mai più, poiché il corpa sarà glorificato 
e reso incorruttibile, indicibilmente luminoso e 
sottile, e in tal modo potrà penetrare tutte le 
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cose per quanto solide esse siano, poiché la sua 
natura sarà come quella di uno spirito... ». 


NOTE 


1 Alchimista tedesco del sec. XV. 

2 Cfr. De la Grande Pierre des Anciens Sages, pubbli- 
cato con Les douze Clefs de la Philosophie (trad. Eugène 
Canseliet), Paris 1956. 

3 La lumière sortant par soi-méme des Tenèbres, Paris 


1687. 

7 Alchimista greco. Si tratta forse del vescovo Sinesio di 
Cirene (379-415), discepolo d’Ipazia, platonica alessandrina. 
Cfr. Bibliothèque des Philosophes Chimiques, Paris 1742. 

5 Secondo Morieno, è l’uomo la miniera della cosa con 
cui si compie il Magistero (Dialogue du roi Khalid avec 
l’ermite Moriénus; Bibl. des Phil. Chim.). 

6 Johann Valentin Andreae (1586-1654). Cfr. Les Noces 
Chimiques de Christian Rosenkreutz. Trad. Auriger. Ed. 
Chacornac. Paris 1928. [Le Nozze Chimiche di Christian 
Rosenkreutz. A cura di E. Aichner. SE, Milano 1987. 
(N.d.T.)] 

7 Alchimista medioevale la cui vita è sconosciuta. « Ar- 
pui » è probabilmente uno pseudonimo (Bib/. des Phil. 

im.) 

8 O nell’Antimonio, che è parimenti un solvente e che, 
nell’alchimia spirituale, è un sinonimo del Mercurio. 

9 Op. cit. Ciò deve essere accostato al ruolo svolto dal- 
l'immortalità del corpo nell’alchimia cinese. 

10 Il Dialogo del re Khalid con l’eremita Morieno è for- 
se il primo testo alchemico tradotto dall’arabo in latino. 

ll Rhasès è indubbiamente la forma greco-latina dell’ara- 
bo Razî, il nome completo essendo Abù Bekr ar-Razî (826- 
925) (Bibl. des Phil. Chim.). 
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Le considerazioni che seguono costituiscono 
il tema di un discorso tenuto dall’autore, nel- 
l'autunno 1972, alla presenza di ex-allievi del- 
l’università Al-Qarawiyyîn a Fez. 
. 


La scienza tradizionale (4/-‘ilmu-t-taglidi) e la 
scienza moderna hanno poco o nulla in comune: 
esse non crescono dalla stessa radice e non pro- 
ducono gli stessi frutti. Chi dice tradizione, dice 
trasmissione; si tratta infatti di una trasmissio- 
ne essenziale d’origine non umana, destinata ad 
assicurare la continuità di un’influenza spiritua- 
le e di una scienza integrale che, in caso di pet- 
dita, non potrebbero essere ricostituite median- 
te sforzi umani. Ben diversa è la natura della 
scienza moderna, fondata sull’esperienza sensi- 
bile, dunque su qualcosa che è in via di princi- 
pio accessibile a ogni uomo, per cui una simile 
scienza può sempre essere ricostruita a partire 
da zero, a condizione che si disponga di esperien- 
ze sufficienti. Questa condizione è d’altronde dif- 
ficile da realizzare, poiché le esperienze scientifi- 
che e le conclusioni che se ne traggono si accu- 
mulano con una rapidità tale da rendere prati- 
camente impossibile una visione complessiva. 
L'esperienza sensibile, praticata metodicamente 
e come unico approccio alla realtà, si perde nella 
moltitudine indefinita dei fenomeni fisici e ri- 
schia per questo stesso motivo di perdere di vi- 
sta il proprio punto di partenza: l’uomo nella 
sua natura integrale, l’uomo che non si riduce a 
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un semplice dato fisico, ma è al contempo corpo, 
anima e spirito (jasad, nafs, réh). 

Provate a chiedere alla scienza moderna: che 
cosa è l’uomo? Essa resterà in silenzio, conscia 
dei propri limiti; oppure, se risponderà, dirà 
che l’uomo è un animale dalle facoltà cerebrali 
particolarmente sviluppate. E se domandate qua- 
le sia l’origine di questo animale, essa vi par- 
lerà di una tatena infinita di coincidenze, di ac- 
cidenti, di casi fortuiti. Come dire che l’esisten- 
za dell’uomo non ha alcun senso. 

Chiedete alla scienza tradizionale: che cosa è 
l’uomo? Essa vi risponderà con metafore — le 
narrazioni bibliche e coraniche della creazione 
di Adamo — che si sarebbe tentati di respingere 
come mitologia desueta, se non si intuisse che 
tali storie sacre implicano una profonda visione 
dell’uomo, troppo profonda per essere racchiu- 
sa in definizioni razionali. E il primo dato che 
ne ricaviamo è che l’uomo ha una causa unica, 
la quale si situa al di là di tutte le contingenze, 
e che la sua esistenza sulla terra ha un senso. 
Questo senso — o questa visione dell’uomo — 
non ha nulla a che fare con una scienza empirica: 
non lo si potrebbe ricostruire partendo dall’e- 
sperienza e dal ragionamento, poiché esso con- 
cerne l’uomo non sotto il rapporto della sua esi- 
stenza spaziale e temporale, ma « sotto il rap- 
porto dell’eternità », se è lecito esprimersi in 
tal modo. 

La tradizione, in tutte le sue forme, è essen- 
zialmente un ricordo (dbikr4) di questa visione 
al di fuori del tempo dell’uomo e della sua ori- 
gine, si tratti della trasmissione di leggi e usan- 
ze sacre o della trasmissione del loro significato 
spirituale, nella misura in cui quest’ultimo può 
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venire trasmesso da uomo a uomo, vale a dire 
nella misura in cui i maestri sono autorizzati ad 
esporlo e i discepoli sono pronti a riceverlo. 
Queste considerazioni, d’ordine assai genera- 
le ed espresse in maniera inevitabilmente sche- 
matica, erano necessarie per inquadrare il nostro 
tema, e soprattutto per precisare ciò che noi in- 
tendiamo per « scienza tradizionale ». Esse, al 
contempo, danno il senso della nostra ricerca 
personale, che ci condusse a Fez quarant’anni 
or sono. A quell’epoca, molteplici branche della 
scienza islamica, quale essa si presentava al mo- 
mento del suo apogeo in età medioevale, non fa- 
cevano più parte dell’insegnamento impartito 
nella grande moschea Al-Qarawiyyîn. Già nel 
XIV secolo, Ibn Khaldîn aveva lamentato un 
certo impoverimento intellettuale negli ambien- 
ti dotti di Fez, e tale impoverimento si accen- 
tuò sempre più nel corso dei secoli successivi, 
fino all’arrivo dei Francesi in Marocco. La pro- 
gressiva riduzione dei domini della scienza non 
era tuttavia unicamente l’effetto di una decaden- 
za; era stata l’egemonia esclusiva del Malikismo 
a semplificare lo studio del diritto, mentre l’A- 
charismo aveva eliminato la filosofia ellenizzan- 
te. Più in generale, vi è nel genio maghrebino 
una tendenza a ridurre le cose all’essenziale e al 
rigorosamente necessario. L'insegnamento della 
storia per esempio, continuava a sussistere sol- 
tanto nella forma della'storia sacra, quella degli 
inizi dell’Islam, perché solo la storia sacra me- 
rita di essere appresa, esprimendo delle verità 
(hagd’ig) eterne. Quanto all’astronomia, essa era 
ridotta ai calcoli che permettono di fissare il ca- 
lendario musulmano e le ore dell’orazione ritua- 
le. Malgrado tali riduzioni — e forse proprio a 
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causa di esse — negli anni ’30 l’insieme delle 
scienze insegnate nella grande moschea Al-Qa- 
rawiyyîn si presentava come un edificio perfet- 
tamente unitario, mentre l’insegnamento univer- 
sitario moderno è diviso in diverse discipline 
che spesso divergono fra loro. Qui ad Al-Qa- 
rawiyyîn tutte le branche del sapere — la lingua, 
la logica, il diritto, la morale e la teologia — con- 
vergevano verso un solo e medesimo obiettivo; 
e si potrebbe ugualmente dire che esse deriva- 
vano da una sola e medesima fonte: dal Corano 
e dal Hadîth, che sono il fondamento dell’ordi- 
ne spirituale e sociale nell’Islam. 

Ci si poteva stupire dello zelo dei gramma- 
tici, che dissertavano per ore e giorni su un solo 
verbo, una sola forma, un vocabolo arabo. Ma 
non ci si deve stupire se la lingua che ha servito 
da ricettacolo alla rivelazione divina e che con- 
serva per questo una profondità e una finezza 
perdute dalle lingue profane, venga coltivata co- 
me la più preziosa delle cose. 

Ci si poteva parimenti stupire della pignoleria 
con cui gli specialisti del had? esaminavano 
l’isndd! di una tradizione. — La loro memoria, 
d’altronde, era prodigiosa —. Ma non ci si deve 
stupire se per pesare le prove dell’autenticità di 
parole da cui dipende la vita stessa della comu- 
nità e dell’anima individuale, venga usata una 
bilancia. 

Ma c’era un’altra cosa che avrebbe potuto a 
più giusto titolo stupire e persino respingere 
l’osservatore non avvertito: lo stile apparente- 
mente razionalista e comunque prettamente le- 
galistico che veniva generalmente assunto dal- 
l’insegnamento impartito nella grande moschea. 
Talvolta i corsi, che prendevano la forma di un 
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dialogo fra maestro e discepolo, avevano tutta 
l’aria di discussioni giuridiche. È vero che il pen- 
siero giuridico aveva il suo posto più che legit- 
timo in questo insegnamento, poiché la shari"ah 
è una legge, e il diritto che ne deriva costituiva 
il principale oggetto di studio per la maggior 
parte degli allievi. Tuttavia sul piano teologico, 
nel kalam} il pensiero legalista coi suoi pro e 
contro, i suoi law kéna, in kana e lam iakun} 
poteva gare l'impressione di un razionalismo, 
vale a dire di un pensiero tutto fatto di alterna- 
tive e perciò troppo schematico per essere ade- 
guato al suo oggetto, la Realtà infinita. Si trat- 
tava però di un razionalismo provvisorio o di 
facciata, poiché, in definitiva, nessuno degli ‘u/4- 
mé* che argomentavano secondo questo meto- 
do avrebbe preteso di fare della ragione umana 
la misura di tutte le cose, come lo pretende in- 
vece la scienza moderna. La differenza fra i due 
punti di vista, quello del fgh 5 e quello del ra- 
zionalismo moderno, filosofico o semplicemente 
scientifico, è insomma la seguente: per il primo, 
la ragione non ingloba affatto tutta la realtà, ma 
la traduce a suo modo e nella misura in cui essa 
si apre alla rivelazione divina; per il secondo — 
per il razionalismo filosofico come per il razio- 
nalismo scientifico — tutto deve poter essere spie- 
gato dalla ragione e da essa sola, benché non si 
abbia la minima idea di che cosa sia questa ragio- 
ne, né del motivo per cui essa dovrebbe posse- 
dere questo diritto quasi assoluto nei confronti 
della realtà. 

Facciamo notare che i migliori fra i maestri 
di Fez temperavano la prassi giuridica con una 
coscienza vivissima della fragilità umana, dun- 
que con una sorta di precauzione costante che 
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conferiva loro una grande dignità. Ed era forse 
tale virtù a esercitare la più grande influenza 
sull’ambiente umano che li circondava: sui loro 
discepoli come sulle semplici persone del popolo 
che venivano ad assistere ai corsi tenuti ad Al- 
Qarawiyyîn, sedendosi a rispettosa distanza dal 
professore circondato dai suoi allievi abituali. 

In genere, il carattere aperto e generoso del- 
l'insegnamento esercitava un benefico influsso 
su tutta la città. La relazione fra professore ed 
allievo era umana, non intralciata da regolamen- 
ti ma fondata sulla fiducia reciproca. Molto spes- 
so, maestro e discepolo lavoravano unicamente 
per amore della scienza. Erano numerosi i pro- 
fessori che percepivano un salario assai mode- 
sto, o addirittura nessun compenso; alcuni si 
guadagnavano da vivere esercitando qualche me- 
stiere parallelamente alla loro funzione di inse- 
gnanti oppure vivevano dei doni che ricchi con- 
cittadini facevano loro. 

Talvolta ad Al-Qarawiyyîn venivano lette e 
commentate le opere classiche del Sufismo (af 
Tagawwuf). Noi stessi abbiamo potuto assistere 
alla lettura di Ibyd' ‘ulîm ad-din di al-Ghaz- 
zàlî; e non era la prima volta che, in Marocco, 
quest'opera veniva a svolgere una funzione ri- 
conciliatrice tra il figh e il tagawwuf, la Legge 
e la mistica, lo ‘lm azh-zbahir e lo ‘ilm-bétin, 
« scienza esterna » e « scienza interna ». Gene- 
ralmente, però, i professori dell’università di 
Al-Qarawiyyîn erano assai riservati riguardo a 
tutto ciò che traesse origine dal Sufismo. All’e- 
poca del protettorato, questo atteggiamento si 
accentuò ancor più, a causa della contrapposi- 
zione politica fra ambiente universitario e con- 
fraternite (4r4g), contrapposizione che l’ammi- 
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nistrazione coloniale seppe sfruttare a fondo. Le 
confraternite sono sì una derivazione del Sufi- 
smo, di cui rappresentano in qualche modo la 
forma popolare; ma esse costituivano al contem- 
po dei nuclei umani troppo importanti per non 
essere oggetto di pressioni politiche. Tali pres- 
sioni trovavano un punto d’appoggio nel fatto 
che molte di queste confraternite non avevano 
più alla loro testa degli autentici maestri spiri- 
tuali, ma dei capi puramente nominali, il più 
delle volte discendenti dal fondatore della con- 
fraternita; ora, l’eredità fisica non è una garanzia 
di spiritualità. I veri maestri spirituali — e ne 
esistevano ancora — si tenevano lontani dalla po- 
litica e dai grandi movimenti collettivi e si cir- 
condavano di un piccolo numero di discepoli; 
era in questi ambienti più o meno isolati che 
veniva insegnato il vero facawwsuf. 

D'altro canto, vi sono sempre stati dei mae- 
stri di Al-Qarawiyyîn i quali, senza necessaria- 
mente aderire al Sufismo, ne riconoscevano però 
la validità, per la semplice ragione che il fig 
non potrebbe abbracciare tutte le dimensioni 
della religione (44-dîn). Ricordiamo la distinzio- 
ne che il famoso hadith Jibra'îl stabilisce fra 
al-islm, al-imàn e al-ibsàn* Le due prime di- 
mensioni del dîn comprendono rispettivamente 
le azioni prescritte e i dogmi — ed è appunto 
questo il dominio della scienza scolastica —, men- 
tre la terza dimensione, la virtù spirituale, si 
riferisce alla vita contemplativa. Secondo le pa- 
role stesse del Profeta, a/-ibsén significa « che 
tu adori Dio come se Lo vedessi; se tu non Lo 
vedi, è Lui a vedere te ». In altri termini: la 
tua religione è perfetta solo a patto che tu sia 
interamente presente nell’atto d’adorazione; ora, 
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se tu lo sei, non vedrai Dio, ma otterrai la cer- 
tezza che Egli ti vede. Queste poche parole rias- 
sumono tutta una pratica interiore il cui svilup- 
po è in via di principio illimitato, poiché il suo 
oggetto è infinito, e presuppone non un sapere 
più o meno dialettico, ma una « scienza del 
cuore ». 

La presenza dell’uomo — corpo, anima e spi- 
rito — nell’atto di adorazione si dischiude sulla 
presenza di Dio nell'uomo, se ci è concesso di 
riassumere in questi termini tutto un universo 
spirituale troppo sottile e troppo complesso per 
essere definito sommariamente. In un certo sen- 
so, tutto il agawwsf si sviluppa sulla base di 
un'esigenza di sincerità (;£4/4g): adorare Dio 
come se Lo si vedesse significa adorarLo since- 
ramente; ora, questo sforzo conduce logicamen- 
te a una conversione (t4wb4b) di tutto l’essere 
umano, conversione che opera una sorta d’inver- 
sione del rapporto soggetto-oggetto nella visio- 
ne interiore: in precedenza l’uomo vedeva tutte 
le cose con l’occhio del suo « io », della sua ani- 
ma passionale, e tutte le cose ne assumevano la 
tinta; d’ora innanzi, l’uomo vede il proprio 
«io » con l’occhio dello spirito, che lo giudica 
e lo trascende; ora, « chi conosce la propria ani- 
ma conosce il proprio Signore » (man ‘arafa naf- 
sahu faqad “arafa rabbah), come dice il hadtth. 


, Per ricondurre le cose alla loro espressione 
più semplice, possiamo aggiungere quanto se- 
gue: è noto che nell’Islam il credente è in defi- 
nitiva salvato dalla duplice testimonianza che 
« non c’è divinità se non Iddio » e che « Mo- 
hammad è l’inviato di Dio », e la prima testi- 
monianza integra in qualche modo la seconda. 
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Ora, il tagawwuf conferisce a questa testimo- 
nianza tutto il significato che essa può avere, 
ed esige al contempo che il testimone sia per- 
fettamente sincero. Ciò equivale a dire che per 
il tacawwuf tutte le cose in definitiva scompaio- 
no davanti all’assoluto: il mondo, che è solo il 
suo riflesso, e l’ego, che ne è contemporanea- 
mente il riflesso e il velo (hijéb); il riflesso per- 
ché, come tutte le cose, trae la propria esistenza 
da Dio, e il velo perché si attribuisce 4 priori un 
carattefe di assolutezza che appartiene soltanto 
a Dio: /4 il4ha illà-Llah. 

Abbiamo detto che le confraternite rappre- 
sentano la forma popolare del tacawwsf, e ciò 
non esclude l’esistenza, nel loro seno, di auten- 
tici tesori spirituali. Trattati fondamentali del 
tacawwuf come le Hikam di Ibn ‘Atà’i-Llah era- 
no letti e commentati fra i confratelli, mentre 
i poemi di Ibn al-Faridh, di Shushtari e di altri 
grandi Sufi, cantati nel corso delle sedute del 
dhikr, evocavano le più alte verità spirituali; 
queste ultime sono talora meglio comprese dagli 
uomini semplici e apparentemente incolti che 
non dai dotti, poiché l’intelligenza del cuore e 
quella del cervello non sono paragonabili. 

Il Marocco è sempre stato una terra di Sufi; 
esso ha raccolto l’eredità di tutta una pleiade di 
grandi maestri che, nei secoli VI e VII dell’Egi- 
ra, lasciarono la Spagna per stabilirsi in Africa. 
In un’epoca in cui l’Europa viveva già, con la 
rivoluzione francese e il mercantilismo inglese, 
le grandi vittorie del materialismo, il Marocco 
conobbe una nuova fioritura di vita contempla- 
tiva. Maestri come al-'Arabî ad-Dargàwî o come 
al-Harràq rappresentano sempre il facawwsf più 
puro. 
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La medicina tradizionale, insegnata ai margi- 
ni dei corsi ufficiali di Al-Qarawiyyîn, fu mes- 
sa al bando dal protettorato francese, certo an- 
che a causa del disprezzo dimostrato dagli Eu- 
ropei nei confronti delle scienze « medioevali » 
e «arretrate». Questa medicina continuò co- 
munque a essere praticata clandestinamente. È 
totalmente scomparsa ai nostri giorni? Se così 
fosse, avremmo delle buone ragioni per doler- 
cene, perché questa scienza, che gli Arabi ave- 
vano ereditata dai Greci, arricchendola conside- 
revolmente, comportava, oltre alle sue innume- 
revoli esperienze, una visione di sintesi che la 
moderna scienza medica le può certamente in- 
vidiare. 

Tale visione di sintesi costituiva d’altronde il 
legame che collegava la medicina greco-araba al- 
l’universo intellettuale dell’Islam. Unità-totalità- 
equilibrio: sono questi i punti di riferimento 
del pensiero islamico, ed è appunto l’equilibrio 
a costituire il principio della medicina tradizio- 
nale. Secondo tale prospettiva, tutta la natura 
e 4 fortiori l'organismo umano sono retti dalla 
legge d’equilibrio. Vi sono quattro umori radi- 
cali che, analogamente ai quattro elementi, si 
combinano in maniera sottile nelle diverse fun- 
zioni vitali; ogni rottura d’equilibrio fra questi 
umori provoca una malattia. L’arte del medico 
consiste nell’aiutare la natura a ritrovare il suo 
equilibrio originario. La natura agisce tramite 
forze complementari: essa tempera il caldo col 
freddo e l’umido col secco, ovvero l’espansione 
con la contrazione e la dissoluzione con la coa- 
gulazione; il medico agirà nello stesso modo, 
utilizzando ciò che nella natura corrisponde a 
tali forze. La materia medica consisteva gene 
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ralmente in sostanze vegetali e, di preferenza, 
in piante che erano al contempo degli alimenti 
e venivano dunque assorbite spontaneamente 
dal corpo: molti di tali farmaci si ritrovano nel- 
la medicina popolare. 

Poiché abbiamo parlato della medicina tradi- 
zionale, è necessario menzionare anche l’alchi- 
mia, che è anch'essa una scienza o un'arte d’o- 
rigine preislamica ma spiritualmente integrata 
nell’Islam. Sull’alchimia, che fu praticata a Fez 
fino ad uh’epoca assai recente, si hanno di solito 
idee completamente false, poiché la si considera 
come una pratica superstiziosa il cui fine — per- 
fettamente illusorio — consisterebbe nella tra- 
smutazione del piombo o di altri metalli vili in 
oro. A dire il vero, era proprio sotto queste ap- 
parenze « mistificatorie » che spesso si nascon- 
deva l’autentica alchimia. Per quest’ultima, .il 
piombo o il metallo vile che si doveva mutare 
in oro non era altro che il simbolo — d’altronde 
assai adeguato — dell’anima umana immersa nel- 
l'oscurità e nel caos delle passioni, mentre l’oro 
rappresenta la natura originaria dell’uomo, in 
cui il corpo stesso è nobilitato e trasfigurato dal- 
la vita dello spirito. Ogni metallo vile, immagi- 
ne di un certo stato d’animo, è considerato come 
un «oro malato », mentre l’oro corrisponde al 
perfetto equilibrio delle forze naturali: si rico- 
nosceranno qui i princìpi su cui si fonda la me- 
dicina tradizionale. La vera alchimia è in qual- 
che modo una medicina dell’uomo totale, del- 
l’uomo fatto di corpo, anima e spirito. Ma per- 
ché questo utilizzo di simboli metallurgici, di 
descrizioni di strani processi chimici, pet espri- 
mere realtà di un ordine totalmente diverso? 
Senza dubbio perché i mestieri del « fuoco » — 
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quelli dei metallurgici, dei fonditori, degli smal- 
tatori, dei ceramisti ecc. — esistono, e i loro pro- 
cedimenti si prestano naturalmente — o provvi- 
denzialmente — all’espressione di stati e trasfor- 
mazioni intime dell’anima. 

Ci permettiamo a questo punto d’inserire un 
episodio personale. Dopo aver dato alle stam- 
pe un nostro libro, in cui esponevamo la dimen- 
sione spirituale di quest'arte, un noto storico 
dell’alchimia ci recensì favorevolmente, ma in- 
sinuò: « Rimproveriamo all’autore del libro una 
sola cosa: di non aver menzionato il ruolo della 
città di Fez, che ospitò gli ultimi alchimisti ». 

Abbiamo visto come scienza e arte siano spes- 
so le due facce di una stessa tradizione; la me- 
dicina, in particolare, è al contempo una scienza 
e un’arte; l’alchimia si designa come « arte re- 
gale », e il tagawwuf può esser chiamato un’ar- 
te spirituale. D’altro canto, le arti plastiche tra- 
dizionali — architettura, scultura, mosaico ecc. — 
presuppongono un certo sapere che, senza esse- 
re esplicito, costituisce nondimeno una sorta di 
scienza tradizionale. Saper usare un compasso a 
corda per tracciare il profilo di un arco moresco 
con la sua ogiva e i suoi piedritti, o qualsiasi al- 
tro procedimento del genere, come l’utilizzo di 
certi schemi geometrici per stabilire le propor- 
zioni di un edificio, di una fontana o di un orna- 
mento, costituisce invero un elemento di scienza. 

È particolarmente significativo che l’abilità, 
in un’arte tradizionale, riguardi al contempo la 
soluzione tecnica e la soluzione estetica di un 
dato problema; così — per riprendere il nostro 
primo esempio — il procedimento che consente 
di tracciare il profilo di un arco riguarda sia la 
stabilità di quest’ultimo sia la sua eleganza. Uti- 
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lità e bellezza procedono unite nell’arte tradi- 
zionale, costituendo i due aspetti inseparabili 
della perfezione quale la tradizione la conside- 
ra: « Dio prescrive la perfezione in ogni cosa » 
(Inna-Llaha kataba-l-ibsana ‘alà kulli shai), se- 
condo il badith. Incontriamo qui, ancora una 
volta, il termine ibsér, che traduciamo con « vir- 
tù spirituale » nel caso del sufismo, o semplice- 
mente con « virtù », e che comporta ugualmen- 
te il senso di bellezza e di perfezione. 

Nell’arte o nell’artigianato — la tradizione non 
separa queste due professioni — l’insegnamento 
è spesso muto: il discepolo vede il maestro al- 
l’opera e lo imita. Ma non vi sono soltanto i 
metodi di lavoro, poiché il buon artigiano si di- 
stingue per tutto un insieme di valori umani: 
pazienza, disciplina, sincerità. Non si potrebbe 
sopravvalutare la qualità pedagogica dell’arte nel 
senso tradizionale del termine. Fra gli artigiani 
di Fez abbiamo conosciuto uomini versati nel- 
l’una o nell’altra scienza, quella del figh o quella 
del tacawwuf, e più particolarmente uomini che 
vedevano nelle più modeste occupazioni del loro 
mestiere un mezzo di perfezionamento spiritua- 
le (ibs4n). 

Come può la tradizione accordarsi, in un'arte 
plastica, con la libertà creatrice, senza la quale 
l’arte non è arte? Grazie alla tradizione, l’arti- 
sta dispone di un insieme di modelli o di forme 
tipiche che egli combinerà o adatterà a seconda 
delle circostanze 0, più esattamente, a seconda 
del fine particolare dell’opera. Adattando egli 
crea, ma questa creazione obbedisce a certe leg- 
gi: le forme-modelli sono come gli elementi di 
una lingua che possiede la sua grammatica e la 
sua sintassi; la maestria artistica significa poter- 
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si esprimere liberamente obbedendo alle regole 
del linguaggio — 0, piuttosto, significa potersi 
esprimere liberamente grazie alle risorse del lin- 
guaggio. Se l’espressione è giusta e adeguata al 
fine dell’opera, essa è alimentata da una sorta 
d’ispirazione che proviene dal fondo non-indivi- 
duale della tradizione. Come la scienza islamica 
ha le sue radici nel:Corano, di cui essa costitui- 
sce il commento più o meno immediato, così le 
forme tipiche dell’arte islamica hanno le loro ra- 
dici nello spirito dell’Islam, del quale sono co- 
me le tracce visibili; ora l'Islam, come tutte le 
grandi tradizioni spirituali dell’umanità, non è 
stato « inventato » dall’uomo. 
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NOTE 


1 Catena ininterrotta di personaggi autorevoli sulla qua- 

le. si fonda l’attendibilità di un badîth. (N.d.T.) 
Teologia scolastica. (N.4.T.) 

3 Formule tipiche della sintassi del periodo nella lingua 
araba. (N.d.T.) 

4 Plurale di ‘dim, « sapiente », « dottore ». (N.4.T.) 

3 Il «diritto» dell'Islam. (N.4.T.) 

6 Alîmén è «la fede » in quanto accettazione dell'Unità 
divina da parte dell’intelligenza; 4/-islàm è « la sottomissio- 
ne » della volontà all'Unità; a/-ibs4r, « il perfetto operare », 
consiste, secondo le parole del hadîth, « nell’adorare Allàh 
come se tu.lo vedessi, e se tu non Lo vedi, tuttavia Egli 
vede te ». (N.4.T.) 
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